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الإهداء 


ا 
والدىّ اللذين لم يبخلا علينا بعمرهما 

2 سماح› وفارس وسارة» الذين تحملواعبء الدراسة 
والعمل من وقتهم وحقهم المنقوص معي . . 

. . أطفال غزة والعراق ولبنان» ضحايا ضعفنا وتخلفناء 
وغیاب «لاصلاح). . 
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لم يکن هذا العمل جهدي وحدي ؛ فهنالك من له فضل کبير 
فى إتمامه وإنجازه» وأخص آستاذي الد كتور سيف الدين عبد 
الفتاح» حفظه الله وأمد في عمره وصحته» وقد كان 
لملاحظاته وتوجيهاته دور رئيس في ضبط بوصلة العمل 
وإتمامه. 


كما أتقدم بالشكر الكبير للصديق العزيز خليل العناني» الذي 
أفادني بنصائحه» وقام مشكوراً بمساعدتي في الإجراءات 
الفنية والعملية» وأشكر الصديق العزيز د. يوسف ربابعة» 
أستاذ اللغة العربية بجامعة فيلادلفياء الذي تكرّم بمراجعة 
الدراسة وإبداء ملاحظاته وتصويباته اللغوية» وكذلك الصديق 
حسن أبو هنية » الذي قرأً الدراسة وأبدى ملاحظات قَيّمة. 


وأخيراًء الشكر الجزيل للصديق العزيز د. خالد العواملة على 
ما قد مه من دعم كامل خلال إعداد الدراسة إلى الانتهاء منها. 


الفصل الأول 


القسم الأول 


المقاربة الثقافية في الإصلاح الإسلامي 


(أوّليتهاء مداخلهاء أبعادهاء ذرائعها) 


: ملامح تطور المسألة الثقافية ES‏ 
: «الأولية الثقافية؛ في الإصلاح السياسي E‏ 
: جيل الرواد 

محمد عبده ورشيد رضا: «الإصلاح الديني» مدخلا .. 
: «إنّما ينهض بالشرق مستبد عادل» NS‏ 
: أوّلية الإصلاح الديني وأبعاده ND ET EE‏ 
: «الصفوة المستنيرة» . . طليعة الإصلاح الإسلامي e‏ 
: الطبقتان الوسطى والدنيا مناط الإصلاح السياسي 2 
: في المفاضلة بين العمل السياسي والإصلاح التربوي . 
: مالك بن نبي : الشرط الحضاري للإصلاح السياسي . 
: السياسة تعكس أزمة الحضارة EEE O‏ 
: اللإصلاح السياسي محصلة الإصلاح الاجتماعي N‏ 
: الإصلاح يبدا من إعادة تأهيل الإنسان ER‏ 
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رابعاً : «الشواغل السياسية» حين تكون انحرافاً عن الإصلاح .... ٠٦‏ 
خامساً : غياب المسألة الثقافية 
عن الخطاب الإسلامي المعاصر ثم استعادتها! E gE‏ 
الفصل الثالث : جودت سعيد: 
الإصلاح السياسي من القاعدة إلى القمة aa‏ 
أولا : في استكشاف سنن تغيير النفس والمجتمعم OE‏ 
ثانا : مذهب ابن آدم الأوّل: نبذ العنف والسلاح Neh‏ 
ثالث : (أنسنة) الثقافة في مواجهة «ثقافة العنف» N E‏ 
رابعاً : التغيير السلمي من القاعدة إلى القمة VSR‏ 
خامساً : الإصلاح هو محصول الفعالية والعمل VON DE‏ 
سادساً : اعتراضات ودعاوى : «النخبوية) واللاواقعية الفكرية .... ۷۷ 
الفصل الرابع : المدخل «المعرفي - الفكري» للإصلاح السياسي AV‏ 
أولاً : الأزمة الفكرية : المرض العضال في مواجهة الإصلاح ... ۸ 
ثانياً ٠‏ : المدارس والجامعات «ميدان المعر كة الرئيس ! Rr‏ 
ثالثاً ‏ : «الثخرة الفكرية» في الإصلاح السياسي الإسلامي AE et‏ 
رايعاً : التشكيك بواقعية «إسلامية المعرفة. . 
هجوم إسلامي علماني مزدوج QO SRE‏ 
الفصل الخامس : «ما بعد الإسلام الحركي). . 
فقرات أخرى في المقاربة الثقافية an‏ 
أولاً : الإسلاميون التقدميون. . «التنوير الثقافي» أولاً ...4۹ 
ثانياً ٠‏ : ما بعد «الإسلام السياسي». . الإصلاح الشبكي ee‏ 
خلاصات واستنتاجات : في روافد «المقاربة الثقافية» EE uate‏ 
أولاً : العمل السياسي بين السلبية والعداء Sa‏ 
ثانياً ٠‏ : «وحدة المشكلة» مقابل «تعددية العلاجات» ESS‏ 
ثالثاً ٠‏ : من الإصلاحيون؟ وما «أسلحتهم»؟ eee eme‏ 
رابعاً : في النقد الموجه إلى المقاربة الثقافية E E O‏ 
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القسم الثاني 
المقاربة السياسية في الإصلاح : 
غياب المدخل المؤسسى وبروز آفكار التبعية والعامل الخارجى 
استهلال AR oe DERSA‏ 
الفصل السادس : جيل الرواد 
خير الدين التونسي : الإصلاحي في امتحان السلطة ... 
أولا : أركان الإصلاح المؤسسي : 


وزارة مسؤولة مر جعها مجلس شورى a‏ 
ثانياً ٠‏ : مرافعة عن «التنظيمات» فى مواجهة «المحافظين» , 
في الخطاب الإسلامي المعاصر؟ E‏ 
مقارية الإصلاح المؤسسي : شروط النجاح والامتناع AAA‏ 
الفصل الثامن : منير شفيق : التضامن العربي ٍ 
ومواجهة العامل الخارجى أولا O E‏ 
أولاً : العدو الأول: التجزئة» القطرية والعامل الخارجي EY‏ 
ثانياً ٠‏ : «الداخل» غير مسؤول عن الواقع . . 
و«الثقافة» ليست مد خل التخيير NARE‏ 
الا : .. و«الديمقراطية ليست أولأ Aes‏ 
رابعاً «القطرية في قفص الاتهام» O‏ 
-خامسا «بين كتابين». . حول مفهوم التغيير السياسي e‏ 
سادساً : «الخيار الديمقراطي»ء العمل المسلح والإرهاب e‏ 
سابعاً : هل تصل مقاربة شفيق ما انقطع؟! O‏ 
الفصل التاسع : عادل حسين . . التنمية المستقلة المركبة) 
فى مواجهة التبعية e SR.‏ 
أولاً : «التبعية» مفتاح إدراك الواقع والخروج منه n‏ 
ثانياً ٠‏ : الطريق إلى «التلمية المستقلة المركة) aT‏ 
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ثالث : «طلائع البناء الحضاري». . وسمات التنمية المستقلة 
رابعاً ‏ : مدرسة «التبعية» وإشكالية الداخل والخارج! es‏ 


خلاصات : العامل الخارجي والإصلاح السياسي E‏ 


القسم الغالث 
الإسلام الحركي : غلبة «اسؤال الهوية» وتراجع «الشواغل التجديدية» 


الفصل العاشر : جيل الرواد: 
بين البنا وقطب . . من الجماهيرية إلى «الاصطفائية» . 


أولا : البنا: الإصلاح التدريجي من القاعدة 


إلى الهرم السياسي SR SAR‏ 
حتمية المواجهة ورفض خيار «منتصف الطريق» ES‏ 
الفصل الحادي عشر : فتحي کن : 
الإصلاح المرحلي في سياق «التغيير الجذري» e‏ 
أولاً : من «الانقلابية الشمولية؛ إلى «النضال الدستوري» a‏ 
ثانياً : المشاركة السياسية. . كيف؟ ولماذا؟ E‏ 
الفصل الثاني عشر : محمد قطب . . بناء «قاعدة» الحكم الإسلامي E‏ 
أو : «(واقعنا المعاصر» . . روافد الأنحراف وخرائطه NOs‏ 
انيا : التربية» حصرياًء طريق بناء «القاعدة الإسلامية) ا 
ثاثا : القاعدة المسلمة هي رافعة التغيير السياسي ودرعه a‏ 
رابعاً : الحلقة الغائبة بين بتاء «القاعدة» وإقامة «الحكم» e‏ 
الفصل الثالث عشر : الإخوان المسلمون و«السؤال الديمقراطى» a‏ 


اول ٤‏ «المبادرات الإإصلاحية) : 


التحول الفكري والشرط التاريخي e‏ 
ثانياً ٠‏ : «المناطق الرمادية» فى «الدعوى الإخوانية» AS‏ 
ا : إشكاليات مطروحة فى مضمون 


E Et E. «المبادرات الإصلاحية»‎ 
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الفصل الرابع عشر الحزب الإسلامي العراقي . ٤‏ 
«الإصلاح السياسي قفي ظل الاحتلال» RSS RT‏ 


أولاً : «مشروعية المشاركة السياسية تحت الاحتلال» E‏ 
ثانا : محمد أحمد الراشد: 

فشل الجمع بين المقاومة السياسية والعسكرية ا 
ثاثا : المقاومة والمشاركة فى المجثمعات 


«المركبة» والمنقسمة ARE EE‏ 
الفصل الخامس عشر : الإسلامية الوطنية». . 

فى تفكيك «الازدواجية الداخلية» N‏ 

أولا : طارق البشري: 
بناء «الجماعة الوطنية» وترتيب «البيت الداخلى» E‏ 

ثانا : الازدواجية»: 
آفة مشاريع الإصلاح الحديثة والمعاصرة OTE‏ 
ثالثاً ٠‏ :«مناط الإصلاح؟: تطوير القديم وتجديده E‏ 
رابعاً : مأزق «النخبوية» وفقدان البوصلة مع «الجماهير e‏ 


خلاصات واستنتاجات : الإسلاميون ونقاشات «ما بعد المشاركة السياسية» . 


القسم الرابع 
الوجه الآخر ل «الإسلام الحركي» : 
التغيير خارج قبة البرلمان أو بعيداً عن قواعد 
«اللعبة الديمقراطية» 


استهلال OSES Ce ASS SRS‏ 
الفصل السادس عشر : السلفية التقليدية : التصفية والتربية طريق الإصلاح e‏ 
أولا : الانتخابات النيابية كفر بالإسلام! Re‏ 
ثانا : التغيير السياسى» بعيداً عن السياسة! SE‏ 
ثالث : مقاربة (ثنائية) للسياسة: 
التقاء الإسلامي والكفر الغربي e‏ 
رابعاً : سؤال العلاقة بين الخطاب والممارسة ee e‏ 
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خلاصات واستنتاجات 


خاتمة 


: السلفية الحهادية : الحاكمية والسيف! ES‏ 
e N E O EH E‏ 
: المفاهيم الحاكمة : لماذا السلفية الجهادية؟ Es‏ 
: رفض المقاربة الديمقراطية في التغيير ES‏ 
: جدلية أولوية «العدو القريب» أم «البعيد»؟ EE‏ 


: «(إدارة التوحش»: 


الجمع بين الاستراتيجية العالمية والمحلية SE‏ 
: «الصراع» على السلفية الجهادية. . 
بروز حالة «المراجعات» SESE EAE‏ 


: اعتماد العمل السياسي . . لكن خارج العبة البرلمان .. 
طلب النصرةء هل هو اتروع انقلابي»؟ SITE‏ 
: رفض «الديمقراطية الغربية» 

والتعددية المشروعة إسلامية ee‏ 
: العدل واللإحسان: التغيير السلمي من «خارج اللعبة» 1 
: ملامح التطور التاريخي . هيمنة «فكر الشيخ؟ د 
رفض المشاركة السياسية بشروط «المخزن» TE‏ 
البديل؛ احرب عصابات» اتاسنا ورمزياً! RR‏ 
: رؤية الجماعة. . «الديمقراطية المهجْنة إسلامياً» e‏ 


: فى «قراءة استخلاصية» للمقاربات : 


تحلیل المشکلات وتحدید شروط انہثاق 


«الإصلاح السياسى الإسلامى» وقواه المحتملة ا 
: في دواعي الاختلاف». . فكراً وواقعاً E‏ 


: «قوى الإصلاح» المرشحة وطبيعة إعدادها وبنائها e‏ 
: في «الممشل الشرعي» لاإصلاح الإسلامي! EI‏ 


Yoo , 


AE 


SN 


شهدت العقودالخمسة الأخيرة صعودا ملحوظاً للاسلاميين فى المشهد 
العربي» سياسياً وثقافياً واجتماعياً» وباتت الحركات الإسلامية فاعلاً نسبياً فى 
المعادلات الداخلية والاقليمية»› بل حتی الدولية. 


الاشتباك الإسلامي مع المجتمع والسياسة ولد جملة كبيرة من المواقف 
المؤيدة والمعارضةء وخلق سجالات واسعة في الفضاء الإعلامي والفكري»› 
نکم اغلبهاعن سالات وجدليات بنيوية تمل آبرزها: 'فيما إذا كان الفكر 
الإسلامي المعاصر يحمل في ثناياه «بديلاً سياسياً أفضل من الواقع الحاليء 
وحول موقع الديمقراطية وحقوق الإنسان والحريات العامة في مشروع 
الإصلاح الإسلامي» واستراتيجيات هذا المشروع ومراحله في التغيير» والقوى 
التى تحملهء وفيما إذا كان يمتّل إضافة نوعية إلى التيارات والحر كات السياسية 
الن جرد على الساحة أم إنه حالة نكوص وردّة إلى وراء. . 

من المشكلات الأساسية في التناول الإعلامي» وحتى المعرفي»› 
للمقاربات الإسلامية هو الاختزال والتعميم» ومن ثم الوصول إلى استتتاجات 
وأحكام قيميَّة غير مبنية على دراسة عميقة ودقيقة للمقاربات الإسلامية» كأن 
يقال «الإسلاميون لا يقدمون جواباً واقعياً في الإصلاح السياسي» أو يُرفع» 
في المقابل» شعار «الإسلام هو الحل». 

ذلك الاختزال يقفز عن المساحة الواسعة من الألوان المختلفة والمتباينة 
من المقاربات والافكار الإسلامية في موضوع الإصلاح السياسي. إذ لم يكن 
الصعود الإسلامى المعاصر على صعياٍ أو لون واحد فى الطروحات الفكريةء 
أو حتى في المعادلات السياسية الداخلية العربية» أو حتى في استراتيجيات 
وآليات التغيير والتفاعل مع المجتمعات والعلاقة مع الحكومات. 
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فقد تنوعت الرؤى والمقاربات الإسلامية وشكلت خريطة من الحركات 
رالشففيات الف اتا وال وى الضر اة اجان الحكفة انا خي 
والمتضاربة أحياناً كثيرة» مما يجعل وضعها جميعاً في بوتقة واحدة» وتقديم 
حكم عام عليها بمثابة خلل منهجيّ سافرء وهو ما يقع فيه اتجاه عام من 
الدراسات العربية والغربية يأخذ طابعاً أيديولوجياً - في العادة - معادياً للطرح 
الإسلامي - السياسي عموماً. 

يقترن اختزال المقاربات الإسلامية في المجال السياسي» اليوم» بالتر كيز 
على الحركات الإسلامية» بشقيها السياسي والجهادي» وما تحمله من تصورات 
ومشاريع لعملية التغيير أو الإصلاح السياسي» فتطغى على المقاربات الأخرى» 
فیما یتم تجاهل أفكار ومقاربات على درجة كبيرة من الأهميةء والقفز على 
الاختلافات والفروقات الدقيقة بين هذه المقاربات والأفكار. 


ذلك يقودنا إلى إحدى أبرز الصعوبات فى دراسة الفكر الإسلامى 
المعاصر› وتتمشل في اختلاف التصنيفات والتقسيمات› وعدم التوافق بین 
الباحثين على اطر ومقتربات ومناهج ومقاهيم محلدة في هذد! الحقل المعرفي 
الكبير» فضلاً عن غياب الجهود التراكمية الموصولةء التي توضح نقاط 
البداية والنهاية فى الجهود البحثية والدراسية» فى هذا الحقل. 

في المحصلة» يجد البا-حث نفسه أمام ا متشعبة وأاسعة» وأمام مهمة 
أساسية في اشتقاق «خريطته الذاتية» وصولا إلى تصنيف وتقسيم يتلاءم مع 
موضوع الدراسة وأهدافها. 

هذه الدراسةء إذأه هي محاولة للانتقال من الاختزال والتعميم إلى 
البحث الدقيق المنهجى ئ الاتجاهات الرئيسة للمقاربات اللإسلامية» من 
الرئيسة التي تثار حولها. 

ولان موضوع هذه الدراسة هو «الإصلاح السياسي». في الفكر الإسلامي 
المعاصر» من حيث السياسات والمناهج المؤدية إليه» فان الباحث يعتمد على 
لضف هذه المقاربات فى ملامحها آلرتيسة والفرغبة إلى الأاتجاهات :الالة' ٠:‏ 


)1( استند الباحث في هذا التصنيف إلى عدد من الباحثين المتخصصين بالفكر الإسلامي› 
وتحديداً إلى طارق البشري» في : طارق البشري» الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في التاريخ = 
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١‏ - المقاربة الثقافيةء التي تركز على أولية المسألة الثقافية في اللإصلاح 
السياسي» وعلى ثانوية العامل السياسي» مع تعدد المداخل الفرعية داخل 
هذه المقاربة: الإصلاح الدينيء الثقافة الاجتماعية» الحالة الحضارية» قيم 


۲ - المقاربة الدستورية والمؤسسيةء التي تركز على الإصلاح من داخل 
السلطة» من خلال بنياتها وتحديدا في وجود شخصيات سياسية قيادية ذات 
نزوع إصلاحي. 

- المقاربة السياسيةء التي تركز على أولية الوحدة الإسلامية 
ومواجهة العامل الخارجي وأفضلية وف وأهميته على الاهتمام بالإصلاحات 
الثقافية والسياسية الداخلية. 


٤‏ - المقاربة الحركية الإسلامية» التى تتجسّد فى الجماعات والأحزاب 
الإسلامية» وتستند إلى الأفكار التي تقدمها هذه الجماعات في الوصول إلى 
السلطة السياسية أو إصلاحهاء مع الأخذ بعين الاعتبار التشعب في الاتجاهات 
داخل هذه المقاربة» بين من تعتمد على الطرق السلمية أو الديمقراطية»› أو 
تلك التي تتبنى أسلوب التغيير الجذري أو العنيف» أو حتى تلك التي تتوافر 
على نزوع انقلابي - عسکري. 

بالضرورة» كل مقاربة من تلك المقاربات الأربع تحملها إما حركات 
إسلاميةء أو تمثل اتجاهاً فكرياًء تتبناه شخصيات لها مساهمتها في الفكر 
الاسلافي مما يلق تنوعا فى تفكيك كل مقاربة واستنطاق مقولاتها 
وحججهاء ومع ذلك فإِنٌ التركيز يقع على الأفكار بالدرجة الرئيسة» وربطها 
بأصحابها دوماًء مع تتبع تطورها ومسارها الحركي والتاريخي 


المعاصرء فى المسألة الإسلامية المعاصرة (القاهرة: دار الشروق› ٦۱۹۹)ء‏ ص ۵۹ *۳» حيث يعرض 

للخطوط العامة لهذه المقاربات بصورة رئيسة : المؤسسية» الفكرية/ السياسية التي تعنى بالإصلاحات 

الداخليةء السياسية التي تركز على العامل الخارجي» والمقاربة الحركية. انظر أيضاً حواراً خاصاً أجراه 

محمد أبو رمان مع الباحث السعودي ز كي الميلاد حول المقاربة الثقافية في الفكر الإسلامي المعاصرء 

نشر على موقع الأستاذ ز كي الميلادء انظر: زكي الميلادء «المسألة الثقافية في الخطاب الإسلامي ٠»‏ 

أجری الحرار محمد أبو رمان اأغدo http://www.almilad.org/page/hiwarat_text. «° * 1 /o /Y‏ < 

php?nid = 3{>. 

وقارن ذلك في الحديث الضمني عن هذه المقاربات وتطورهاء في : رضوان السيد» سياسات 
الاسلام المعاصر: مراجعات ومتابعات (بیروت: دار الکتاب العربي» ۱۹۹۷)» ص ۱۵۷ ۲۲۷. 
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يبدا الكتاب» بصورة أساسية» منذ العقد e‏ القرن ي 
اا العربى› E‏ مع حرب عام ۷ ؛٬‏ إذ یعتیر منعظفا لتراجم 
الفكر القومي وصعود الإسلامي» اجتماعياً وسياسيأًء فيما تمتد فترة الدراسة 
اك العام ۸ حیث انتهت مسودتها الرئيسة. 


على الرغم Es‏ يعود الكتاب إلى فترات سابقة» حين تقتضي 
الضرورة»› ددا إلى «جيل الرواد» لکل مقاربة» الذين کان لهم الدور 
الأبرز في وضع أصولها وأفكارها الرئيسة. 


منهجياًء يقتصر الكتاب على الفكر الإسلامي بشقه العربي. نظراً 
للاختلاف الواضح في الكثير من المؤشرات والمعطيات الواقعية بين الدول 
العربية والإسلامية الآخرى أو حتى المجتمعات المسلمة فى الغرب» سواء 
من حيث معطى الثقافة السياسية والاجتماعية أو حتى الشروط التقنية 
والاقتصاديةء أو طبيعة النظم السياسية وأصولهاء وهو ما يظهر جلياً عند 
الاطلاع على مقاربات مفكرين إسلاميين من أوروبا أو آسيا» كعليّ عزت 
بيغوفتش آو طارق رمضان» ومهاتير محمد أو حتى التجربة التركية. 

ونقتصر»ء كذلك» على الفكر الإسلامي بشقه الستي» ويستشنى الفكر 
السياسي الشيعي المعاصرء على الرغم من تشابه البنية الاجتماغية والسياسيةء 
فى الدول العربيةء لأسباب رئيسة فى مقدمتها أن منظور الخطاب الإسلامى 
الشيعي الإأصلاح. السياسى تلف بوضوح في اإشكالانه وانكلة عن الخطاب 
ال 

ذلك أن الفكر الشيعى يمشل أفلية طائفية داخل المجتمعات العربيةء 
مشية سوال تاكبد عواطتها وحقوقها الشياسية والديية وهن إشكالبة دند 
عن جوهر أهداف الإصلاح السياسي في الخطاب اسلف السني العربي 
التي تتحدث عن السلطة السياسية وتغييرها أو إصلاحها بصورة عامة. 

يزكى هذا الاستثناء للفكر الشيعى الاختلاف البنيوي فى طبيعة النظرة إلى 
العاطة السياسة والتاين الراضح في المرجعيات الفقهية وتاويل مصبادر 
التنظير الإسلامي. فالفكر الشيعي يتعامل عموما مع تصور للسلطة السياسية 
يختلف عن التصور السياسي السني من حيث أصول شرعيتها ومصادرهاء 
ويفترق فكرياً وتاريخياً عن التصورات السنية بهذا الخصوص» مما يتطلب 
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دراسة خاصة ترصد الفكر السياسى الشيعى والأسئلة التى يواجههاء وأدواته 
في قراءة الواقع» وتأويل المصادر الشرعية والفقهية. 
ذا وبجملة واضحة ومحددة: سيعنى هذا الكتاب بالخطاب الإإسلاميء 


العربي» الستي»› المعاصر منذ العقد السادس ف في القرن العشرين إلى نهاية 
العام A‏ 


في إسقاط ما سبق على مسار الدراسة وفصولهاء فإتّها تتكون من أربعة 
أقسام رئيسة» يعالج كل منها إحدى المقاربات في الفكر السياسي الإسلامي 
المعاض» ومن فصرلا لأبرز الأفكار والمقولات والتفرعات داخل كل 
مقاربةء مع الإشارة إلى تقسيم المقاربة الحركية إلى تلك التي تعلن قبولها 
باللعبة الديمقراطية في الوصول إلى السلطة» والتي تعلن رفضها لذلك. 

وقي تهاية كل قسم ثمة خلاصات واستنتاجات رئيسة» فيما يضع الباحث 
استهلالاً في بداية كل قسم يتناول الأبعاد العامة للمقاربة وتطورها التاريخي› 
ويفسر الأسباب التي دعته لاختيار النماذج الواردة فيها. 

القسم الأول يبداً بالمقاربة الثقافية في الإصلاح الإسلامي» ويتناول الفصل 
الأول «جيل الرواد - محمد عبده ورشيد رضا»: «الإصلاح الديني» مدخلاً. فيما 
يتناول الفصل الثاني أفکار مالك بن نبي (في الشرط الحضاري للإصلاح 
السياسي). والفصل الثالث يقترب من رؤية جودت سعيد (الإصلاح السياسي من 
القاعدة إلى القمة). أما الفصل الرابع فيتناول تجربة إسلامية المعرفة (المدخل 
المعرفي الفكري للاصلاح السياسي). في حين يتناول الفصل الخامس تجربة 
الإسلاميين المستنكفين : الإسلاميون التقدميون» «اللإصلاح الشبكي». 

القسم الثاني يتناول المسألة السياسية في الإصلاح» من خلال عنوانين 
رئيسين: الأول هو غياب المقاربة الدستورية المؤسسية عن الفكر الإسلامي 
المعاصر. والثاني التر كيز على العامل الخارجى. إذ يتناول الفصل السادس جيل 
الرواد في المقاربة الدستورية «خير الدين التونسي» (الإصلاحي في امتحان 
السلطة)» فيما يناقش الفصل السابع أسباب تراجع مقاربة الإصلاح الدستوري 
والمؤسسي في الفكر المعاصر. أما الفصلان الثامن والتاسع فيتناولان المقاربة 
التي تمنح الأولية للعامل الخارجي وتضع الإصلاح السياسي الداخلي في مرتبة 
ثانوية» من خلال رؤية منير شفيق (التضامن العربي ومواجهة العامل الخارجي 
أولاً)» وعادل حسين («التنمية المستقلة المر كبة» في مواجهة التبعية). 
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القسم الثالث يناقش مقاربات الإسلام الحركي» التي تُعلّب سؤال الهوية 
على الشواغل التجديدية. ويتناول الفصل العاشر «جيل الرواد» في جماعة 
الإإخوان المسلمين» بين حسن البنا وسيد قطب (من الجماهيرية إلى 
«الاصطفائية)). أما الفصل الحادي عشر فيتناول فتحى يكن (فى تحولات 
شر القمل): و يضمن اهفل الان مغر محمد طت (التاعدة الك 
رافعة الحكم الإسلامي). والفصل الثالث عشر يناقش المبادرات الإخوانية 
الإصلاحية والسؤال الديمقراطي»ء في حين يخصص الفصل الرابع عشر 
لموضوع الإصلاح السياسي في ظل الاحتلال وتجربة الحزب الإسلامي في 
العراقء أما الفصل الخامس عشر فيتناول مقاربة «الإسلامية الوطنية في فك 
الاشتباك مع الازدواجية الداخلية»» من خلال فكر المستشار طارق البشري. 

القسم الرابع والأخير يتناول التجربة الحركية الإسلامية التي اعتمدت 
التغيير خارج قبة البرلمان وبعيدا عن قواعد «اللعبة الديمقراطية)» ويستحرض 
افکار ربع تجارب لجماعات وحركات إسلامية. فيتناول الفصل السادس عشر 
السلفية التقليدية (التصفية والتربية طريق الإصلاح). أما الفصل السابع عشر 
فيتناول السلفية الجهادية (الحاكمية والسيف). فيما يخصص الفصل الثامن 
عشر لتجربة حزب النحرير الإسلامي (التغيير من السياسي إلى الاجتماعي). 
فيما يعرض الفصل التاسع عشر والأخير لتجربة جماعة العدل والإحسان 
المغربية (التغيير السلمي من خارج اللعبة). 

ينتهى الكتاب بجملة من الخلاصات والاستنتاجات المستوحاة من 
الفصول السابقةء وما تتضمنه من مقاربات وأفكار وتصورات في الإصلاح 
السياسي الاسلامي: 

بقى القول» إن هذا الكتاب هو فى الأصل أطروحتى لرسالة الدكتوراه فى 
فلسفة العلوم السياسية» بجامعة القاهرةء كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» وقد 
استغرقت قرابة أربعة أعوام من العمل المتقطع في أحيان»ء والمكثف في أحيان 
أخرى» لكنها بلا شك تتجاوز حصيلة تلك الأعوام الأربعة إلى سنوات أطول وجهد 
أعمق من الكتابة والبحث والعمل المتواصل في حقل الفكر السياسي الإسلامي. 

ذلك لا يغنى عن الإشارة إلى أن القصور وضغوط الوقت واستحقاقات 
ELS a A OSE TOSS OSI E ES‏ 
وغاياتها القصوى. 


المقاربة الثقافية في الإصلاح الإسلامي 
(أؤليتهاء مداخلهاء أبعحادهاء ذرائحها) 


استهلال 


تشكل المقاربة الثقافية مدخلا رئيساً في استراتيجيات الإصلاح السياسي 
وأولياته لدى روافد متعددة فى الخطاب الإسلامى المعاصر. 


لکن قبل الولوج في أبرز ملامح هذه المقاربة وأصحابهاء تقتضي 
الضرورة المنهجية تحرير المقصود بالمسألة الثقافية وأبعادها ومؤشراتهاء 


وصولا إلى إدراك 3 بين هذه المقاربة والمقاريات لاخر :. 


بداية؛ تعتبر كلمة الثقافة بحسب ريموند وليامز من بين كلمتين أو 
ثلاث هي الأعقد في اللغة الإنكليزية. ويرجع ذلك جزئياً إلى تطورها في 
التاريخ الشائك في عدة لغات أوروبية لكن السبب الرئيس هو أنها أصبحت 
تستعمل لمفاهيم هامة في مجالات عديدة وفي نظم تفكير مختلفةء بل حتی 
متضاربة" ‏ . 


لذلك هنالك تباين وتعدد في تعريف مفهوم الثقافة ذاتهء إذ حصي 
بعض الباحثين له آكثر من )۱١٤(‏ تا في حين اَن الجذر اللغوي لمفهوم 
الثقافة (أي ثقف) يشير (وفق معجم لسان سا « القفعل حذق وفهم 
وضبط ما يحويه وقام به أو ظفر به»» وعلى هذا يمكن القول إن المثقف هو 


Heather Deegan, «Culture and Development,» in: Shireen T. Hunter ad :ı قارن ۈئ‎ )1( 
Huna Malik, eds., Modernization Democracy, and Islam, foreword by Ahmedou Ould-Abdallah 
(Westport, Conn.: Praeger Publishers in cooperation with the Center for Strategic and International 
Studies, 2005), pp. 22-33. 

(۲) ريموند وليامز» الكلمات المفاتيح : معجم ثقافي ومجتمعي › ترجمة نعيمان عثمان؛ 
تقديم طلال أسد ([القاهرة]: المجلس الأعلى للثقافةق ١٠٠٠٠)ء»‏ ص .١١١‏ وفي هذا السياق يقوم 
إدوارد سعيد بربط الثقافة بالهيمنة الضرورية للامبريالية لأن القدرة على التأثير في فكر المستعمَّر 

هي إلى حد بعيد العملية الأكثر إسناداً وتفعيلاً للقوة الإمبريالية في المناطق المستعمّرة. انظر : 

إدوارد سعيد الثقافة والامبريالية»› ترجمه كمال آٻو دیب»› ط ۲ (بیروت : دار الآداب» «(1۹۹A‏ 


0A ص‎ 
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الفطن والذكي الثابت المعرفة بما بحتاج إليه» وتعني الثفافة كذلك «التهذيب 
والتشذيب وتقويم بعد اعو جاح 


ويحاول تنصر عارف الاستتناد إلى البجذور اللغوية العربية لاشتقاق 
وتأصيل أبعاد ومدلولات مفهوم الثقافةء وإن كان يسجّل أن السياق التداولي 
للمفهوم في المجال العربي حديث نسبيا (مع بدايات القرن العشرين) وأكثر 
تأثراً بكلمة ١إدااا)‏ ودلالاتها في المجال التداولي الغربي“. 


تداوله عربياًء ويشير إلى افتقاره فى التراث الإسلامى» باستفناءات قليلة. 


رتا وة كرتر ات الت اساد إلى الجدر اتلخري) ات 
«الإنسان المستخدم - مهنياً - لذهنه في إنتاح المعرفة»» وهو مرادف للكلمة 


tntellectual الأجنبية‎ 


ينها اير الجابرئ .أن حون القافة هو الأفكار .وهر ما لا يوافق 
عليه مالك بن نبی إذ یری أن حصر الثقافة بالآأفكار یختزل المقهوم ولا 
يشمل جمیع بعاد بينما يطرح بن نبي أن يضم مفهوم الثقافة بالإضافة إلى 
الأفكار «أسلوب الحياة في مجتمع معين»ء ليتضمن «السلوك الاجتماعي 
الذي يطبع تصرفات الأفراد في ذلك المجتمع». ويذهب بن نبي أيضاً إلى أن 


(۳) نصر محمد عارف» الحضارة- الثقافة - المدنية: ادراسة لسيرة المصطلح ودلالة 
المفهوم»ء سلسلة المفاهيم والمصطلحات؛ ١‏ ط ۲ (هيرندن» فيرجينيا: المعهد العالمي للفكر 
الإسلامي» »)۱۹۹٤‏ ص ۲۲. يذكر أن هذا الرقم جاء في كتاب للباحثين كوبير وكلوكهون صدر عام 
۲, أي منذ ما يزيد على نصف قرن. 

(6) المصدر نفسه» ص ۳۱ ۳۲. 

)٥(‏ انظر: وجيه كوثراني» «عندما تكون الثقافة عامل تغيير للنهوض أو عامل جمود للانهيار»“ 
التسامح (مسقط)ء العدد ١١‏ (صيف ٠ ٠٠‏ ص ٠۳١‏ لكن كوثراني نفسه يعرف الثقافة استناداً إلى 
مجالها التداولي الواسع بأٽها «جميع السمات الروحية والمادية والفكرية والعاطفية التي تميز مجتمعاً 
بعينه أو فئة اجتماعية بعينهاء وهى تشمل الفنون والآداب وطرائق الحياة» كما تشمل الحقوق 
الأساسية للانسان ونظم القيم والمعتقدات». 

(1) انظر: محمد عابد الجابري» المسالة الثقافية» سلسلة الثقافة القومية؛ .٠٠‏ قضايا الفكر 
العربي؟ ١‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيةء »)1۹۹٤‏ ص 1۹. إذ يقول «المسألة الثقافية في 
الوطن العربي هي في مظهرها الأول والمباشر «مسألة» المادة المعرفية المستهلكة وطريقة استهلا كها 
وإعادة إنتاجها. إنها مسألة الفكر: الفكر كمحتوى والفكر كأداة؛» ويصل الجابري إلى القول: 
.نها إذا مسألة الفكر كمحتوى والفكر كأداة». 


۲٤ 


الثقافة هي بمثابة جو يمتص الفرد تلقائياً عناصره» من ألوان وأصوات 
وحرکات وروائح وأفکار». 


بالاستناد إلى تعدد دلالات المفهوم وتداول العديد من المعائنى 
والمؤشرات» على صعيد الخبرة الغربية والإإسلاميةء يمكن اعتماد عدة 
مؤشرات تمثل محتواه ودلالته» بحسب هذا الكتاب : 

الدين بما يتضمنه من عقائد وإدراكات وتصورات يحملها الإنسان 
وتحملها الجماعة عن الذات والغيب والكون والحياة والعالم والآخر . 


- العقائد والقيم الاجتماعية التى تحمل تصور الإنسان للكثير من القضايا 
وتطبع سلو که الاجتماعى والسیاسی وتحدد حر كة المجتمع . 

- الأفكار والمعارف الإنسانية والاجتماعية وآليات إنتاجهاء بالإضافة إلى 
الفنون والآداب والأخلاق. 


أولا: ملامح تطور المسألة الثقافية 


أخذت «المسآلة الثقافية» فى الخطاب العربى المعاصر بعامة» والإسلامى 
بخاصة» سياقات تاريخية اخ OL UL EE a‏ 
ولعل أبرز القضايا التي حظيت بنصيب كبير من الاهتمام في الأآدبيات 
العربية هى إشكالية الهوية والحداثة أو الأصالة والمعاصرةء أو العلاقة بين 
المسلم اف العصر الذي يعيش فيه واستحقاقاته"'. وهنالك كثير من 
القضايا التي تدور في فلك المسألة الثقافية» كالحديث عن التجديد الإسلامي 


(۷) انظر: مالك بن نبىء مشكلة الثقافة» ترجمة عبد الصبور شاهين» سلسلة مشكلات 
الحضارة ط ٤‏ (دمشق: دار الفکر» »)۱۹۸٤‏ ص ٠۳‏ و٠٠.‏ وأعيدت طباعته في ط ۵ عام .٠٠٠٠‏ 

(۸) قارن ذلك ب: كوثراني» «عندما تكون الثقافة عامل تغيير للنهوض أو عامل جمود 
للانهیار»+ ص .۲١‏ 

(۹) قارن ذلك ب: أحمد برقاوي» «الغقافة العربية المعاصرة (الهوية والاختلاف) » فى : 
رضوان السيد وأحمد برقاوي. المسالة الثقافية في العالم الاسلامي: حوارات لقرن جديد»ء إعداد 
وتحرير عبد الواحد علوانى» سلسلة حرارات لقرن جديد» ط ۳ (دمشق: دار الفكر» »)۲٠١١‏ 
ص ۲۷ ۳۰. ٠‏ 

)١(‏ قارن ذلك ب: زكي الميلادء الإسلام والإصلاح الثقافي (القطيف› السعودية: أطياف 
للنشر والتوزیع» .۸٤ ۷١ص »)۲۰٠۷‏ 

(۱۱) انظر: برقاوي» المصدر نفسه» ص ۲۲-۱۹. 


۲o 


والإصلاح الديني والتمزق الفكري والاجتماعي في المجتمعات العربية بين 
ثقافتين محلية ووافدة»› وسۇال التقدم والتخلف وارتباطه بالثقافة الاجتماعية› 
والتنمية واستحقاقاتها الثقافيةء وقضايا الغزو الثقافي والتغريب. . الخ" . 


فى المتافات الاريك فان ارت جررائ مسجل ضما ب بداة 
محاولات الإصلاح الفكري التي تعکس الاشتباك الثقافي مع الغرب بالافادة 
من الخبرة الغربية الحديثة مع حملة نابليون بونابرت على مصر 1۷۹۸" . 


بعد ذلك تطورت المناظرة الفكرية عن الإصلاح وعلاقته بالمسألة 
الثقافية؛ إذ طرحت قضية النهضصة والإإصلاح والتقدم والمدنية في البدايات› 
نالرات الف ية :الغرية و ال سلامة 0 


لکن مع انهيار الخلافة الإسلامية وظهور المقاربة العلمانية بصورة أكثر 
وضوحاً بدأت المناظرات تدور حول الإسلام وشموله وصلاحيته للمكان 
والزمان. فى حين أخذ سؤال الهوية يحتل مساحة واسعة بعد الحرب العالمية 


(۱۲) انظر: رضوان السيدء > «المسألة القافية في العالم الإسلامي»٠‏ في : السيد وبرقاوي»ء 
المسألة الثقافية في العالم الاسلامي: حوارات لقرن جديد» ص .٩۳ - ۸١‏ قارن ذلك ب: بن نبيء 
مشكلة الثقافةء فقرات متعددة من الكتاب» حيث يربط الثقافة بسؤال التخلف والنهضة والصراع 
الفكري والأذواق الجمالية والتوجيه الأخلاقي. 

(۳) انظر: ألبرت حوراني» القكر العربي في عصر النهضة» ۱۷۹۸ - ۱۹۳۹ء ترجمة كريم 
عزقول (بيروت : دار نوفل» 1۹۹۷). إذ يمكن ملاحظة اعتبار الحملة النابليونية بداية الاشتباك 
المعرفي والفكري الحديث مع الغرب من خلال عنوان الكتاب نفسه الذي يؤرخ لإرهاصات عصر 
النهضة العربي وجذوره بتاريخ حملة نابليون .1۷۸۹١‏ قارن ذلك ب: السيدء المصدر نفسه»ء ص ۹۳. 

)۱٤(‏ شكيب أرسلان (۱۸1۹ -١٤۱۹م)ء‏ ولد في الشويفات بلبنان» وفيها نشأ. دخل مدرسة 
(الحكمة)» بيروت» ومنها انتقل إلى المدرسة (السلطانية). حضر دروس مجلة الأحكام العدلية على 
الشيخ محمد عبده في مجالسه الخاصةء تولى من الأعمال الحكومية مديرية الشويفات وقائم مقام 
الشوف. انتخب مبعوثاً عن (حوران)» في ( مجلس المبعوثان) العثماني» وبقي فيه حتى نهاية الحرب 
العالمية الأولى. 

انتخب عضواً في المجمع العلمي العربي بدمشق» وكانت له رحلات كثيرة وأسفار : فقد ذهب 
إلى مصر والقسطنطينية حيث تعرف شخصياً إلى جمال الدين الأفغاني » وقصد طرابلس للجهاد حين 
احتلتها إيطالياء وزار اليمن والمغرب الأقصى» كما زار بلداناً أوروبية كثيرة» وأقام مدة طويلة 
في سويسرا مدافعاً عن القضايا العربية. وأبرز أعماله الأدبية : الحلل السندسية في الرحلة الأندلسية 
(۸ أجزاء)» ولماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم؟ 
)۱٩(‏ انظر : السید» المصدر نفسه» ص ۹۵ .١١۹-‏ 


۲٦ 


الثانية وصعود الصراع الأيديولوجي العالمي» وانعكاساته المحلية ما أدى إلى 
بروز الاسلام الحر كى» منذ عقد الثلائثينيات بصورة ا 


ومع عقد التسعينيات وانهيار الاتحاد السوفياتي وبروز مقاربة صدام 
الحضارات ونهاية التاريخ عادت التساؤلات الإسلامية لتتشكل حول النهرض 
والإصلاح ورؤية العالم والعلاقة مع الآاخر» مما رد الاعتبار إلى المسألة 
الثقافية لتأخذ مساحة واسعة مع الحديث المتزايد عن الصحوة الدينيةء 
والصدام بين الأديان والفجوة المعرفية بين العالم العربي والغرب» التي 
کشفت ا تقارير التنمية الإنسانية العربية الصادرة عن الأمم المتحدة"'. 


طرحت مسألة الإصلاح الثقافي في العالم العربي» أيضاً» من خلال 
رؤى أمريكية بعد الحادي عشر من آيلول/سبتمبر ۲٠١١‏ إذ تشكل اقتناع 
لدى سياسيين وباحثين أمريكيين أن ما أسموه «الإرهاب الإسلامي» أو 
الحركات المتطرفة» وفي مقدمتها «شبكة القاعدة)» هي نتاج تربة رة 
داخل العالم العربي والإسلامي»› من الاستبداد السياسي والفشل التنموي 
والأزمة الثقافيةء وقد ولد هذا الاقتناع فكرة المبادرات الغربية والدعوة إلى 
الإصلاح العام في العالم العربي بأبعاده السياسية والاقتصادية والثقافية”. 


في الإصلاح الثقافي؛ فان المبادرات والكتابات الأمريكية توجّهت إلى 
مسالة الإصلاح الديني وإصلاح المناهج التربويةء تحديداً المفاهيم الدينية 
والقيم الاجتماعيةء وبخاصة في الدول التي يزدهر فيها التعليم الديني كاليمن 
واکان ا 


.١٠١۷ - ١۱۹ انظر: المصدر نفسه» ص‎ )۱١( 

(۷) انظر: رضوان السيدء «مشاهد التغيير ومناهجه فى الفكر العربى الحديث والمعاصر») 
التسامح» العدد ۱١‏ (صیف »)۲۰۰٠١‏ ص .۲١ ۲١‏ قارن ذلك ب: e‏ 
الخطاب الإسلامي الجديد: من الإصلاحية إلى مابعدالهوية وتحولات ١١‏ أيلول»» فى 
عبد الرحمن الحاج [وآخرون]ء الإسلام في عالم متغير: سياسات الإصلاح اا س 
(دمشق : دار الفکر» »)۲۰۰۰١‏ ص .۹١ ٥۹‏ 

(۸) حول هذه الرؤى والطرح ومضمونه الفكري والسياسي» انظر: محمد سليمان أبو رمان» 
«من الاحتواء إلى تغيير الأنظمة: السياسة الأمريكية في الشرق الأوسط بعد ١١‏ أيلول»» المنار 
الجديد (كانون الثاني/ يناير »)۲٠٠٤‏ ص 04_0۰ 

۱۹) قارن ذلك ب: معتز الخطيب» «تجديد الخطاب الديني بعد ١‏ أيلول: جدل الديني 
والسياسي»٠‏ في : الحاج [وآخرون]» المصدر نفسه» ص ٠۲‏ -0۸. 


YY 


اا «الأولية الثقافية» في الإصلاح السياسي 
ما نعني به هتا هو ددا المقاربات التى تمنح الأولية والأهمية للسؤال 
الثقافي في عملية الإصلاح السياسي» وترى أن الطريق الرئيسة والاستراتيجية 
التي تحقق الإصلاح السياسي هي الإصلاحات الثقافيةء سواء كانت دينية أم 
فكرية أم ثقافية - حضارية أم معرفية. 
یحدد الباحث السعودي ز کي الميلاد المقولات الرئيسة التي تقوم عليها 
المقاربة الثقافية في الإصلاح السياسي الإسلامي وتتمثل في" : 
أن المشكلة e‏ شي ي وليست في السلطةء 
والهامن ا هو إا E e‏ إصلاح السلطةت وهنا بخلاف 
المقاربة السياسية في الإصلاح. 
- أن الإصلاح الثقافي هو الإصلاح العميق» في حين أن الإصلاح 
السياسي ليس عميقاًء ولا يتصل بالبنى النفسية والتكوينات الذهنية عند الناس. 
- أن الإصلاح الثقافي يكون» دائماًء متطلعاً إلى ما هو بعيد وعميق› 
وما هو باطن» ولیس ما هو قريب وسطحي وظاهر. 
٤‏ - أن مشاركة الأمة في الإصلاح السياسي تتطلب إصلاح الأمة ثقافياً 
بإزالة ذهنية التواكل والتقاعس والجمود» ومنحها الثقة والوعی وقوة الإرادة. 
۵ - يستند أصحاب المنطق الثقافى إلى آية التغيير فى قوله تعالى 
إن الله لا يغْيّر ما بقوم حتى يعيّروا ما بأنفسه 4 ". 
وعلى الرغم من التوافق بين فروع المدرسة الثقافية غالباً على المقولات 
العامةء فإنٌ هنالك تعدداً في المداخل المنهجية في التعامل مع المسألة 
الثقافية في الإصلاح السياسي الإسلامي» إذ شهدت مراحل تاريخية متباينة 
ومتعددة. 
فقد أخذت المسألة الثقافية طرحاً جديداً مع الأستاذ الإمام محمد عبده 
)١(‏ انظر: زكي الميلاد» «المسألة الثقافية في الخطاب الإسلامي ٠»‏ أجرى الحوار محمد 
اُٻو رمان» الغد» ۲۷/ http://www.almilad.org/page/hiwarat_text.php?nid = 31 > . ° /o‏ < 


(۲۱) القرآن الكريم؛ «سورة الرعد»» الاية .١١‏ 


A۸ 


(ت )۱۹٣۰١‏ الذي جعل الإصلاح الذي را لإلإصلاح العام» ومن ضمنه 
الإصلاح السياسي» مفضلاً البعد عن الخوض في العمل السياسي". 


توافق مع محمد عبده عدد من العلماء والمقكرين الإسلاميين» في 
مقدمتهم تلمیذه رشيد رضا» ثم ابن باديس (وتجربة العلماء المسلمين في 
الجزائر)ء وعلال الفاسي ومحمد الطاهر بن عاشور وإن كانت «المقاربات 
السار ةا وها عملت على استعادة «المدرسة المقاصدية» في الإصلاح 
الديني» وتمحورت في الجانب الوطني في الإصلاح» ما أدى ببعض الباحثين 
إلى اطلاق اسم «السلفية الوطنية» على هذه المقاربات . 


يسجل بعض الباحثين مرحلة من القطيعة التى أحدثتها الحركات 
الد ى ا بس هة مر الات رخدي ية اتر اة 
الثانية وأثناء الحرب الباردة) مع الخطاب الإصلاحي الأول» حيث ركزت 
الحركات الإحيائية الإسلامية على خطاب الهوية والمواجهة السياسية مع 
الحكومات القطرية المتشكلة حديثاً ويحمل العديد منها أيديولوجيات علمانية. 
ومع ذلك ثمة استثناءات في تلك الحقبة أبرزها مقاربة مالك بن نبي التي 
ركزت على الشرط الحضاري للإصلاح» وعلى أهمية تأهيل المجتمعات 
العربية فكرياً وثقافياً للدخول في الدورة التاريخية الحضارية من جدير"". 


ثم جاءت مقاربة جودت سعيد امتداداً لمالك بن نبي» وفي البناء عليهء 
وإن كان سعيد قد ركز أكثر على أهمية «التغيير السلمي» والابتعاد عن العمل 
ال و ا ل ا و ا ا یا د 
الطريق أمام المجتمعات للوصول إلى الديمقراطية والإصلاح السياسي. 


مع بداية الثمانينيات بدأت تبرز مقاربات أخرى في المسألة الثقافية› 
تزامنت مع ازدهار الحركات السياسية الإسلامية» وتشكل ما يعرف ب «الصحوة 
الإسلامية». في هذه الفترة لدت مدرسة «إسلامية المعرفة» التي حملها 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي» متبنياً مقولة وجود قصور فكري ومعرفي 
لدى الحركات الإسلامية المعاصرة» ومركزاً على أهمية الأزمة الفكرية 


(۲۲) الميلادء المصدر نفسه. 
() المصدر نفسهء قارن ذلك ب: السيد: «المسألة الثقافية في العالم الإسلامي ۲۰ ص -٠١١‏ 
١‏ و« مشاهد التغيير ومناهجه فى الفكر العربى الحديث والمعاصر»1 ص .۲١‏ 


۲۹ 


وخطورتها وضرورة متحها الأولية» من خلال مواجهة الخلل في الجانب 
المعرقي في الخطاب الإسلامي المحاص“". 


وتزامنت مدرسة المعهد العالمي مع تجربة مجلة «المسلم المعاصرهء 
التي بدأت تطرح مقاربات فكرية وثقافية تلتقي مع مدرسة المعهد وتطرح 
تساؤلات جديدة في مشروع الإصلاح الإسلامي. 
على ضفاف الحركات الإسلامية انشا برزت رؤى وتوجهات جديدة 
خرجت من رحم هذه الحركات وانفصلت عن رؤيتها لإإصلاح السياسي› 
ومن ذلك تجربة «الإسلاميين التقدميين» في تونس التي منحت الآهمية 
للمسألة الشقافية في الإصلاح السياسي» ودعت إلى ضرورة التركيز على 
الجهود التنويرية والفكريةء وكذلك برزت رؤى تتجاوز مقاربة «الإسلام 
الحركي» يحملها بعض الاسلاميين الذين يبحثون خارج الحركات الإسلامية 
عن مقاربات أخرى ويمنحون الأولية للمسألة الثقافية. 
في هذا القسم؛ سيحاول الباحث تحليل أبرز المقاربات في المسألة 
الثقافية في الإصلاح السياسي» من خلال نماذج تشكل مداخل منهجية 
مختلفة» وبصورة خاصة: 
الفصل الأول : جيل الرواد: مقاربة محمد عبده ورشيد رضا: الإصلاح 
الديني مدخلا 
الفصل الثاني : مقاربة مالك بن نبي : الشرط الحضاري للاصلاح السياسي. 
الفصل الثالث : مقاربة جودت سعيد: الإصلاح السياسي من القاعدة إلى 
القمة. 
الفصل الرابع : مقاربة إسلامية المعرفة: المدخل المعرفي - الفكري 
لإلإصلاح السياسي. 
الفصل الخامس : مقاربة ما بعد الإسلام الحر كي»: الإسلاميون التقدميون› 
«لاصلاح الشبكي». 


)6( الميلادء المصدر نقسه» وقارن ذلك ب 1 سند مغشاهسل التي ومتاهجه في | فک 
العربى الحديث والمعاصر›؛ ص۲۲ ۲۳. 


۳» 


النصل الأرل 


جيل الرواد 
محمد عبده ورشید رضا: «الإصلاح الديني» مدخلا 


تمثل طروحات الامام محمد عبده وتلميذه رشيد رضا وجهودهما مقاربة 
فكرية في سياسات الإصلاح الإسلامي الحديث. 


وتبرز معالم هذه المقاربة في أوّلية الإصلاح الديني وأهميته» وباعتماد 
استراتيجية التربية والتعليم وسيلة للاإصلاح العام» ومن ضمنه السياسي٠‏ 
والبعد عن ممارسة العمل السياسي المباشر» واتخاذ موقف سلبي منه. 

في المقابلء يعوّل هذا الطرح على العمل الاجتماعي والتنموي› ٹم 
الاعتماد على تأثير هذه الإصلاحات التعليمية والاجتماعية والاقتصادية فى 
تحريك الطبقة الوسطى والدنيا لتواجه السلطة وطبقة الأغنياء وتنتزع الإصلاح 
السياسي المطلوب. 

لعل أبرز الإشكاليات التي تثار حول هذه المقاربة تعلق بالمهادنة سواء 
مع السلطة السياسية القائمة أو مع الاحتلال الخارجي. فمحمد عبده - على 
سبيل المثال - كان على علاقة جيّدة مع الاستعمار الاإنكليزي» بل ويتكئ على 
هذه العلاقة في مواجهة الخديوي اسماعيلء لتمرير مشروعه في «الإصلاح 
الدينى). 


یری خصوم هله المدرسة أن مهادنة الاحتلال والتخلي عن واجب 
«مقاومة الاستعمار؛ أو ممارسة العمل السياسي المباشر بمثابة تول عن مسؤولية 


۳١ 


تاريخية ودينية. ولعلَ هذه الدعوى تدفع إلى التساؤل عن الأسباب التي تقف 
وراء تبني عبده ورشيد رضا خيار الإصلاح الديني والتربية والسرٌ وراء الهدنة مع 
الاستعمار (الاحتلال) فيما إذا كانت تكمن وراء ذلك «مصالح شخصية» أو 
«جهوية» أم «براغماتية سياسية» أم قراءة مختلفة للأزمة وشروطها وسبل الخروج 
منهاء كأن تعطى الأوّلية لأسباب وعوامل أخرى غير الاحتلال والاستعمار؟. 


في الإجابة عن التساؤل السابق تقتضي الضرورة العودة إلى الظروف 
التاريخية التى جاءت فيها هذه المدرسة الوط والاكراهات الواقعية التي 
تحر کت خلالها وفرضت ظلالها على رؤادهاء وتخديداً الإمام محمد عبده. 
ربما تتمثل أبرز سمات هذه المرحلة بعنوان رئيس وآخر فرعي» أمًا الرئيس 
فهو «مرحلة انتقالية تاريخية» وأمّا الفرعي فهو «الصدمة الحضارية». 


فقد جاء محمد ننک ثم تلميذه محمد رشيد E‏ في مرحلة 


ضعف وتفكك الدولة العثمانية التي حكمت المسلمين أربعة قرون من الزمن› 


(۱) محمد عبده (4۹٤۱۸۔ ٩‏ 1۹م( ولد في قرية محلة نصر حيث تعلم القراءة والكتابةء ثم 
التحق بالمسجد الأحمدي في طنطا لتعلم القرآن على يد الشيخ درويش خضرء انتقل بعد ذلك 
اك القاهرة ليلتحق بالأزهر في عام ۲ه لمدة اثني عشر عاماً حصل بعدها على شهادة 
العالمية. وعين بعد ذلك مدرساً في دار العلوم وراح يكتب في الأهرام» ثم تولى تحرير الوقائع 
المصرية. وفي عام ١۱۸۸م‏ اندلعت ثورة عرابي فشارك فيها فسجن ثلائة أشهر ثم نفي ثلاث 
سنوات قضى منها سنة في بيروت» انتقل بعدها إلى باريس بدعوة من جمال الدين الأفغاني فأصدر 
معه مجلة العروة الوئثقى» عاد إلى بيروت ثانية ليدرس في جوامعها ويكتب في مجلة ثمرات الفنون. 


وفي عام ۱۸۸۸م عاد إلى مصر من المنفى بوساطة صديقه رياض باشا الذي تولى الوزارة في عهد 
الخديري توفيق» فانتصرف إلى قضايا التجديد الديني والإصلاح. . وعني بصورة خاصة بإصلاح 
المؤسسات الدينية» كالازهر والأوقاف والمحاكم الشرعية» وقد اختير عضواً في مجلس شورى 
القوانين ومجلس الأرقاف والجمعية الخيرية الإسلامية. ٠‏ وفي عام ۹م اختير لمنصب الافتاء فى 
مصر» وتوفي في عام ۱۳۲۳ ه/ ٥۱۹۰م.‏ من أشهر أعماله الأدبية: رسالة التوحيدء لاسلام والرد 
على مننقدیه› والاسلام والنصرانية مع العلم والمدنية» وتفسير (لبعض آیات القرآن)» ومقالات 
وفتاوي كثيرة. 

0( محمد رشید رضا (۱۸1۵م ۔ ۱۹۳۵م)ء ا القلمون من أعمال طرابلس الشام» 
وفي كُتّابها تعلم القرآن والخط وقواعد الحساب» ثم أدخل المدرسة الرشدية التي كان التدريس فيها 
باللغة التر كيةء وبعدها دخل المدرسة الوطنية الإسلامية حيث درس العلوم العربية والشرعية 
والمنطق والرياضيات والفلسفة الطبيعية. وتخرج فيها على الشيخ حسين الجسر والشيخ محمود 
نشابة» وفي هذه المرحلة اطلع سراً على أعداد مجلة العروة الوثقى»› فکان لذلك تأثیر کہیر حاسم 
عليه» فرحل إلى مصر في عام ١١١١ه» EA‏ محمد عبده ويصاحبه ويشتغل في العمل 
الإاصلاحي» وفي مصر أنشآً مجلة المنار» التي أخذت على عاتقها آمر الإصلاح الديني والاجتماعي = 


۳۲ 
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ومع بدايات الاستعمار الغربى للمنطقة. و کان الخطاب الاسلامى بصورة عامة 
متردداً بين اتجاهات متعددة؛ الدعوة والمطالبة بإصلاحات سياسية بنيوية فى 
الدولة العثمانية»› والدعوة إلى مواجهة الاستعمار والاحتلال الغربي» والقيام 
بإصلاحات دينية وتقافية واجتماعية. 


كان المسار الإصلاحي الذي انتهجه محمد عبده في بداياته أقرب إلى 
المطالبة بالإصلاح الديني والتعليم والنهضة بعيدأً عن الانشغال بالسياسة» ثم 
عاد مع الثورة العرابية إلى المشاركة السياسية الفاعلةء ما دى إلى سجنه 
ونفيه وخروجه إلى لبنانء ثم ذهب إلى فرنساء حيث التحق بأستاذه جمال 
الدين الأفغاني" وأصدرا مجلة العروة الوثقى» إلى أن عاد عبده إلى القاهرة 


والعلمي» فكان لهذه المجلة رواج واسع في العالم الإسلامي» وقد استمر صدورها حتى 
وفاة مؤسسها في عام ١۱۹۳م.‏ ومن نشاطات محمد رشيد البارزة تأسيسه في مصر لمدرسة الدعوة 
والإرشاد وقصده لسورية في أيام الملك فيصل بن الحسين واختياره رئيساً للمجلس الوطني فيهاء 
ورحلاته المختلفة في العالم الإسلامي. . وقد توفي محمد رشيد رضا في القاهرة» ودفن فيهاً. 

ومن مؤلفاته: تفسير المتار» وتاريخ الأستاذ الإمام الثيخ محمد عبدهء ونداء للجنس اللطيف 
(حقوق النساء في الإسلام)ء والوحي المحمدي» والوحدة الإسلامية» والخلافة أو الإمامة العظمى› 
ويسر الاسلامء والوهابيون والحجازء ومقالاته كثيرة في مجلة المنار. 

(۳) جمال الدين الأفغاني (۱۸۳۸ - ۱۸۹۷م)ء ولد في قرية أسعد آباد الأفغانية» تلقى تعليمه 
في مدينة كابل حيث تعلم اللغة العربية والعلوم الدينية والعقليةء انتقل إلى الهند وحج إلى مكة. ثم 
عاد إلى أفغانستان ليرأس الوزارة في ظل الأمير محمد أعظم» إلا أنه عزل إثر انقلاب دبر ضد هذا 
الأمير» فذهب إلى الهند ومنها إلى مصر في عام ١۱۸۷٠م.‏ 

وفي مصر اتصل بأساتذة الأزهر وطلبتهء وانتقل بعد ذلك إلى الآستانة بدعوة من السلطان 
عبد العزيز الذي عينه عضواً في مجلس المعارف» لكنه لم يلبث أن اتجه إلى مصر فاستقبله 
الخديوي إسماعيل وتوطدت علاقته بالشيخ محمد عبده. لكن توفيق باشا الذي تولى الخديوية بعد 
إسماعيل نفاه في عام ۱۸۷۹م» فغادرها إلى الهند ليقيم فيها ثلاث سنوات ليذهب بعدها إلى باريس 
SE EO E‏ آنذاك منفياً في بيروت إثر ثورة عرابي» ويؤسس الاثنان 
«جمعية العروة الوثقى 

وفي عام ا جمال الدين إلى إيران بدعوة من الشاه ناصر الدين الذي يوليه الوزارة 
الحربية» لكنه ما يلبث أن يغادر إيران لخلافات في الرأي» فيتجول في روسيا وفرنسا ويرجع من 
جديد إلى إيران فينفيه الشاه إلى العراق. ومن العراق يذهب إلى إنكلترأ حيث يصدر مجلة ضياء 
الخافقين » بالعربية والإنكليزية» ويتصل بالفيلسوف سبنسر وبمهدي السودان عن طريق بعض الطلبة 
السودانيين فيحاول التوسط بينه وبين بريطانياء ثم يستدعيه السلطان عبد الحميد الثاني في عام 
۸۹م) إلى الآستانة فيقيم في دار الخلافة حتى وفاته في عام ۱۸۹۷. كان الأفغاني رجل فعل 
أكثر بكثير مما كان رجل نظر وكتابة» ولم يترك إلا كتابات قليلة أبرزها: رسالة في الرد على 
الدهريين» مقالات العروة الوثقى» بالاشتراك مع محمد عبده» و«ضياء الخافقين؟» وأحاديث جمعها 
المخزومي في خاطرات. 


ai 


بشرط عدم ممارسة النشاط السياسي؛ فحدث الاختلاف بینه وبین الأفغاني 
الذي يؤمن بالطريق الثورية والجماهيرية. 

بيدا عن هذه التنقلات في مسار الرجل»ء فإِن المتتيع لأفكاره ومواقفه 
قبل الثورة العرابية وبعد عودته إلى مصر يلحظ درجة إيمانه العالية بأهمية 
التربية والتعليم والإصلاح الثقافي مقابل تقليله من شأن العمل السياسي. إلا 
أنه يبدو قد أخذ ببريق الثورة العرابية فى أيامها الأولى فكتب مقالات مغايرة 
في دلالاتها ومنطقها للمنهج الفكري العام الذي يتبتاء“. 

أما محمد رشيد رضا فقد مر بتجربة معاكسة لأستاذه؛ عندما اتخذ 
نشاطه الفكري والإصلاحي في البداية طريق محمد عبده» بخاصة خلال حياة 
الأخیر (إلی عام .)۱۹۰١‏ وکان رشید رضا مرافقه يدون ما یلقیه محمد عبده 
في المسجد من تفسير للقران الكريم «تفسير المنار؛ء ويوظف مجلته المنار 
لخدمة مشروع أستاذه (الإصلاح والتربية). إلا أن الظروف التاريخية والسياسية 
اختلفت كثيرا بعد وفاة محمد عبده» حيث برز الكماليون في تركيا ثم وقعت 
الثورة العربية الكبرى»ء والحرب العالمية الأولىء وبرز التيار العلماني بصورة 
سافرة خلال تلك المرحلة» وظهرت كتب تنفي وجود نظام سياسي إسلامي 
(مثل كتاب علي عبد الرازق” الإسلام وأصول الحكم). 


() انظر: محمد عبدهء الأعمال الكاملة لإامام الشيخ محمد عبده» تحقيق وتقديم محمد 
عمارة» ٥‏ ج» ط ۲ (القاهرة: دار الشروق› »)۲۰۰٦‏ ج ۱»> ص ۲۳ .٠١١-‏ 

)٥(‏ علي عبد الرازق (1-1۸۸۸١1۹م)ء‏ ولد في قرية من قرى مصر الوسطى» ولما بلغ العاشرة 
دخل إلى الأزهر حيث اتصل بالشيخ محمد عبده وحضر بعض دروسه. وقي عام ١٠1۹م‏ دخل الجامعة 
المصرية لمدة عامين وحضر دروس نلينو في تاريخ الأدب العربي وسانتيلانا في تاريخ الفلسفة. وفي عام 
١هم»‏ حصل على العالمية من الأزهر وحاضر فيه» وفي عام ١١۱۹م‏ سافر إلى إنكلترا لدراسة 
الاقتصاد والعلوم السياسية في CSET‏ وحين عاد 
إلى مصر عيّن في عام ١٠۹م‏ قاضياً في المحاكم الشرعية في الإسكندرية والأقاليم. وأئناء إقامته في 
الإاسكندرية كان يلقي دروساً في الأدب العربي وتاريخ الإسلام في المعهد الإسكندري الملحق بالجامع 
الأزهرء ويواصل في الوقت نفسه دراساته في القضاء ء في الإسلام . وقد نشر نتائج هذه الدراسات في عام 
٥م‏ في کتاب أسماه : الإسلام وأصول الحكم» شكك فيه بوجوب نظام الخلافة» فثارت في 
وجهه اعتراضات شديدة وهوجم هجو ما عنيفاً. وفي ۱۲ آب/ اغسطس ۱۹۲١‏ م۰ اجتمعت هيئة كبار 
العلماء ء برئاسة شيخ الأزهر وحضور (۲۶) من أعضاء هيثة كبار العلماء ء للنظر في الهم الموجهة ضد 
الكتاب وصاحبه فأصدرت حكماً إجماعياً يقضي بمخالفة ما جاء في الكتاب للاسلام» وبأن مؤلقه سلك 
مسلكاً «لا يصدر عن مسلم فضلاً عن عالم*» وقررت الهيئة عزل علي عبد الرازق من زمرة العلماء ومن 
وظيفة القضاء» وقد عاش علي عبد الرازق بعد ذلك» وحنى في حياته» عيشة منزوية» ولم يؤد في 
الحياة العامة الدور الذي قدر لشقيقه مصطفى عبد الرازق أن يؤديه. 
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جميع هذه المتغيرات أدت دوراً كبيراً في تغيير وجهة عمل رشيد رضا 
واهتماماته» بل وانخراطه في العمل السياسي مباشرةء ووصل إلى درجة 
التنكر لمنهجه الرئيس (اي الابتعاد عن العمل السياسي بدعوى أنه وشيخه 
محمد عبده كانا يمارسان العمل السياسي 0 


أولاً: «إتّما ينهض بالشرق مستبدٌ عادل» 


إذاً تمشل الظروف التاريخية والسياسية التي جاءت في سياقها مقاربة 
عبده ورشید رضا عاملاً رقشا في تفسير رؤيتهما للاإصلاح الإسلامي؛ فقد 
كانت شمس الدولة العثمانية تؤذن بالغياب والاستعمار يطرق الأنراتةة فی 
شاق فاو کر ن ا اة ال العفان ات الاك ية (الدزة 
التركية) من استبداد سياسي وأمراض اجتماعية وتراجع على جميع المستويات 
العلمية والصناعية» وإغراق المجتمعات العربية والمسلمة في حالة من «الأمية 
الثقافية» في مقابل تقدّم علمي وثقافي وصناعي مبهر في الغرب. 

تلك اللحظة التاريخية»› بما تتضمنه من فارق حضاري شاسع› دفعت 
بالرجلين» وهما من خلفية علمية ودينيةء وليست حزبية سياسية بدرجة أولى»› 
إلى التساؤل عن سر «الانحطاط الاسلامي» و«التقدم الغربي»» ووصلا إلى نتيجة 
رئيسة مفادها أن الأوضاع السياسية وإن وصلت إلى مرحلة متردية من الاستبداد 
والفساد إلا أن الإصلاح يأتي من خلال عملية تأهيل الأمة والمجتمعات» قبل 
الحديث عن حكومة دستورية وعن الشورى أو حتى عن خروج الاستعمار. 

فالمشكلة الحقيقية هي في المجتمعات التي ضعفت وابتليت بالأمراض 


الاجتماعيةء فأصبحت محلا للاستبداد والاستعمار. 


يلخص الفكرة السابقة الإمام محمد عبده في جواب أرسله إلى المجلة 


() انظر: محمد أبو رمان» السلطة السياسية في الفكر الإسلامي : محمد رشید رضا نموذجاً 
(عمان: دار البیارق» »)۲٠٠۲‏ ص .1١ 1٤‏ وقارن ذلك ب: أحمد فهد الشوابكة» محمد رشيد رضا 
ودوره في الحياة الفكرية والسياسية (عمّان: مکتبة عمار» 1۹۹۸)» ص ۱۸۵١‏ ۰۲۰۲ وز کي 
الميلاد» من التراث إلى الاجتهاد: الفكر الإسلامي وقضايا الإصلاح والتجديد (بيروت؛ الدار 
البيضاء: المر كز الثقافي العربي» »)۲۰۰٤‏ ص ١۱۳۰۔۱۳۹‏ حيث يساير المؤلف في رأيه عدداً من 
الباحثين والمؤرخين للفكر الإسلامي الحديث والمعاصرء الذين يرون أن رشيد رضا في مرحلته 
الثانية مل مرحلة التحول والقطيعة بين الفكر الإصلاحي الذي عبر عنه محمد عبده وبين الفكر 
اللاحق الذي اتسم بطابع حر كي سياسي. 


۳٥ 


العثمانية حين طرحت تساؤلاً: أي الأمرين خير؛ منح الحرية للشرقيين قبل 
أن يستحقوها أم إعدادهم لها قبل أن ينالوها؟ ووضعت المجلة عنوان رسالة 
محمد عبده ب «إنما ينهض بالشرق مستبدٌ عادل»» حيث يقول في رده: «هل 
يعدم الشرق كله مستبدَاً من أهله عادلاً في قومه» يتمكن في العدل أن يصنع 
في خمس عشرة سنة ما لا يصنعه العقل وحده في خمسة عشر قرناً؟). 


ولعل الفكرة السابقة هي ذاتها تتردد لدى رشيد رضا في مقاله 
«الإصلاح والإسعاد على قدر الاستعدادا؛ فهو إذ يربط وصول الأمة إلى 
مرحلة الدستورية والشورى فإنه في حال عدم استعداد الأمة لذلك وحاجتها 
إلى مرحلة تمهيدية تسبقها تؤهلها لمرحلة الإصلاح السياسي فاه لا مانع من 
التسليم بوجود القائد الداعي للاصلاح «الذي يسوق الناس إلى النهضة 
والعلياء سوقاًاء لكونه يحكم آمة خاملة ورعية جاهلة» فيحملها بالقهر 
والالزام على ما يطلب ويرام فإن عجز عن تغيير سرائر الناس فلا يعجز عن 
تغییر ظواهرهم". 

وفقاً للموقف السابقء لعبده ورضاء تتضح ملاحظتان رئيستان: 


الأولى؛ أن إصلاح الأمة والمجتمعات يمهد الطريق إلى تحقيتق الأهداف 
السياسية» من خلال تغيير أحوال الأمة أولا ثم تغيير أحوال السياسة ثانياً. 
فالابتعاد عن العمل السياسي والحزبي لدى الرجلين مبعثه عدم أولية الإصلاح 
السياسي» وضرورة الاهتمام في المقابل بتنمية الأمة وتطويرهاء وهو ما 
وهه :رشية رضا بقرله: إن للامة حقوقا غلى الخلعاء والكاب والأغنية 
الذين يهتمون بالأمور العامة ويتصدرون لهاء منها خدمة مصلحتها الدينية 
والأدبيةء ومتها خدمة مصلحتها الاجتماعية» ومنها خدمة مصلحتها 
الاقتصادية» فإذا حصروا عملهم في السياسة» أو جعلوه كله باسم السياسة» 
أضاعوا عليها هذه المصالع والمنافع التي لا قوام لها ولا بقاء إلا بها»“. 

الثانية؛ أن مفهوم «الحاكم المستبد العادل» (وربما العبارة الأدق هي 

)¥( انظر: محمد رشید رضا «اإلإصلاح والاسعاد على قدر الأستعداد») المنار»ء جح « 
جزء ۱۸ ([۱۹۰۱م])» ص 1۸۱ - ۸۸ء وأبو رمان» المصدر نفسه» ص .1١ - ٦۴‏ 


(۸) محمد رشيد رضاء «المسلمون والقہط ء٠‏ المنار» مج »٠١‏ جزء ٤‏ (نيسان/ أبريل «(r11‏ 
۲۸۱ 
ص : 


E 


المستبد المصلح) ليس مطلباً دائماًء بل هو «مطلب وظيفي» لمرحلة تاريخية 
معيّنة يساهم من خلالها الحاكم برفع درجة استعداد الأمة أو المجتمع وقدرته 
على تولى شؤونه السياسية مباشرة» بعد أن تنتشر المعارف والأعمال 
EAN‏ 

ويفضح هذا المفهوم (المستبد العادل)» من زاويةٍ أخرى» نزعة 
«البراغماتية/ الذرائعية السياسية» لدى الامام محمد عبده ومدرستهء فهو وإن 
کان یری الابتعاد عن العمل السياسي› فإِنّه لا يتردد في القبول بمهادنة 
السلطة وصولاً إلى توظيفها لتمرير مشروع الإصلاح العام الذي تبتغيه هذه 
المدرسة أو على الأقل «تحييد السلطة» کي ل تقف في وجه هذا الإصلاح. 


هذه «البراغماتية» يمكن التقاطها بممارسة محمد عبده عملياً» إذ استعان 
بالاحتلال الإنكليزي ضد الخديوي لمساعدته في تحقيق مشروعه بإصلاح 
الأزهر والتربية والتعليم. وتتضح «براغماتية» عبده أيضاً بانتقاده جمال الدين 
الأفغانى وموقفه من السلطان عبد الحميد» إذ يرى عبده أن جمال الدين 
الأفغاني لو ترت من اللطان ا من حمله على إصلاح التربية 
والتعليم - من غير تعرّض لفساد حاشيته ولا تدخل في شئونهم» بل 
بمساعدتهم على أغراضهم aR U OS E‏ 


فمحمد عبده» بقدر ما كان يبتعد عن العمل السياسي المباشر» لم يكن 
يمانع» بل يسعى» إلى توظيف السياسة لخدمة مشروعه الإصلاحي طويل 
المدى» وربما ذلك أقرب - بالفعل - إلى منطق «الغاية تبرر الوسيلة»» باعتبار 
أن أي وسيلة تساعد على تحقيق هدف نهضة الأمة واستعدادها وتأهيلها هي 
مقبولة» حتى لو كانت من خلال حاكم مستبد أو استعمار أو أي طريق أخرى. 


E‏ أوّلية الإصلاح الدينى وأبعاده 


إذا كان الهدف الرئيس في مشروع محمد عبده هو نهضة الأمة 
والمجتمعات» ويعتقد أن ذلك هو الطريق المعبّدة للإصلاح السياسي» فإنه 
يعتبر «الإصلاح الديني» المدخل الرئيس لهذه النهضة. ولا يخفى في ذلك 
مقدار تأثير حركة الإصلاح الديني البروتستانتية في فكر الرجل وتلميذه رشيد 


.۱١٦ ص‎ >»١ عبده» الأعمال الكاملة لإامام الشيخ محمد عېده» ج‎ )٩۹( 


۳۷ 


رضاء وتصورهما لمشروع الإصلاح. إذ يقرل رضا في مقالته «مارتن لوثر 
وابن تيمية) فى مجلة المنار: ابيد ن ظهور عدد من المصلحين والمفكرين 
في الغرب الذين قاوموا سلطة الكنيسة ورجالهاء ودعوا إلى تحرير العقول 
والأفهام من الخرافات والأوهام أدى إلى التسريع بانتقال آوروبا إلى العصر 
المدني الحديث» ومن هؤلاء المصلحين مؤسس مذهب البروتستانتية (مارتن 
لوش»7“٠.‏ 


5 و الاق تیا فن فى الع ل ها ان كرتن 
عامل تثبيط وكسل وتواكل أو عامل تحفيز ودفع باتجاه العمل والعمران 
والإنجاز. وكما حرّرت البروتستانتية العقول الأوروبية من أغلال التقليد 
والجمود وعززت من مكانة العقل وآهميته› فن المطلوب هو حركة إصلاح 
ديني شبيهة تحرر العقول من الجمود والنفوس من العجز» وهذه الحركة 
مقدمة ضرورية تسبق الثورة الصناعية والعلمية» بل هى شرط أساسى لهاء إذ 
يقول محمد عبده «.. نحن نشكو ضعف الهمم وتخاذل الأيدي» وتفرّق 
الأهواء والغفلة عن المصلحة الثابتة. وعلوم الصناعات لا تفيدنا دفعاً لما 
نشتكيه» فمطلوبنا هو علم وراء هذه العلومء ألا وهو العلم الذي يمس 
النفس» وهو علم الحياة البشرية. . العلم المحيي للنفوس هو علم أدب 
النفس» وكل أدب لها هو فى الدين. فما فقدناه فى التبحر بأداب الدين» وما 
نح من أنفسنا طلبه هو التفقه في الدين. .»"''. 


ويؤكد رشيد رضا على ذلك» إذ برى أن سنن التقدّم والارتقاء في الجانئب 
الديني والادبي/ المعنوي هي الى يعتمد عليها الجانب الاي ويضيف 
عبده إلى ما سبق سبباً آخر - في أوّلية الإصلاح الديني - بالتحديد في مصر» 
فالدين مستحكم في النفوس «حتى صار طبعاً فيها. . فكل من طلب إصلاحها 


)١(‏ محمد رشيد رضاء «مارتن لوثر وابن تيمية»٠‏ المنار› مج ۰٠١‏ جزء ۷ ([۱۹۱۲م])ء 
ص ٥٤١‏ قارن ذلك ب: ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة› ۱۷۹۸ - ۱۹۳۹ » ترجمة 
کریم عزقول (بیروت: دار نوفل» ۱۹۹۷)ء ص ١۳ء‏ ومحمد الحدادء ديانة الضمير الفردي 
ومصير الاسلام في العصر الحديث (بيروت: المدار الإسلامي» ۲۰۰۷)ء ص 1۳ - ٠۷٤‏ حيث يؤشر 
على مدى تأثر كل من جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده بحركة الإصلاح الديني الأوروبية. 

(۱۱) انظر: عبده» المصدر نفسهء ج ۱» ص .۱١۹‏ 

(۱5) محمد رشيد رضاء «النهضة الإسلامية في مصر»» المنار» مج ۲» جزء ۲۱ ([1۱۸۹۹م])ء 
ص .۲٤۱‏ 


۳۸ 


من غير طريق الدينء فقد بذر بذراً غير صالح للتربة التي أَووعَ فيها»". 

لكن ما هي أبعاد الإصلاح الديني المطلوب؟ وكيف يؤدي إلى التغيير 
والنهضة؟ . . 

یعرف محمد عبده الإصلاح الدينى باه «تحرير الفكر من قيد التقليد» 
وفهم الدين على طريقة سلف الأمة قبل ظهور الخلاف» والرجوع في كسب 
معارفها إلى ينابيعها الأولى» واعتبارها ضمن موازين العقل البشري). 

وتحقيقاً لهذه الغاية يدعو عبده ورضا معاً إلى العودة لفهم وإدراك 
السلف الصالح» الجيل الأولء للاإسلام» وهو الإدراك الذي يقوم على صفاء 
العقيدة وبعدها عن مدارات الخلاف والسجال الكلامى الذي يقيد» 
والالتزام بالعبادات بعيداً عن الخرافات والبدع والأهواء» والاجتهاد في 
المعاملات بما یتوافق ص روح العصر وشروطه. 

سلفية محمد عبده ورشيد رضا هى أقرب إلى «السلفية العقلانية»» كما 
وصفها محمد عمارة» إذ تجمع بين الالتزام بمنهج السلف في الأمور الثابتة 
والعبادات التي لا تتغير» ورفض جميع أشكال البدع والزيادات التي لا تمت 
إليها بصلة» لكن في الوقت نفسه إعمال العقل فى شؤون الدين من ناحية»› 
والتأكيد على أن أحد مقاصد الشريعة وغاياتها استعمال العقل في شؤون 
الحياة الدنيا وعمارتي'. 

ويمكن إجمال أركان الإصلاح الديني لدى كل من عبده ورضا في 
المجالات التالية: 

أولاً؛ إعلاء شأن العقل في تفسير القرآن وأحكام الإسلام وتعليلها عقلياً 
وإطلاق الفكر» ورفض الجمود والتقليد والتعصّب المذهبي '. 

ثانياً؛ الالتزام بوظائف الدين الرئيسة وأهدافه ومقاصده الحقيقية» وعدم 


((۳) عبده» المصدر نفسهء ج 4 ص ° 

)٤(‏ المصدر نفسهء ج »١‏ ص ١1۱۸ء‏ ومحمد رشيد رضا: «عبر الحرب البلقانية والمسألة 
الشرقية»؛ المنار» مح ٦‏ جزء ۲ ([۱۹۱۳م])» ص ٠۳١‏ و«الحياة المليّة٠‏ المنار» مج ۲» 
جزء ۲ ([۱۸۹۹م])ء ص ۳۰۹. 

)٠١(‏ رضاء «عبر الحرب البلقانية والمسألة الشرقية»٠‏ ص ٠١١‏ وعبده» المصدر نفسهء 
ج ۱ ص ۱۸۲ 


۳۹ 


التوسع في علوم الآلات أو المعارف التي تبتعد به عن هذه الغاية» والابتعاد 

عن الخلافات العقائدية والمذهبية التى سادت لدى المسلمين خلال الخبرة 
OV‏ 

السايقة . 


ثالثاً؛ أحد أهم مقاصد الشريعة» والقرآن الكريم» فقه سنن الله في 
والحياة والمجتمعات» وهي السنن التي تمشل لدى عبده ورضا جواباً 

يسا عن سر تخلف المسلمين وتقدم الغربيين› ویرول آتها تمثل أحد أهم 
أهداف الإصلاح الديني"'. 


رابعاً؛ استعادة وظيفة الإسلام في تهذيب النفوس والارتقاء بهاء أي 
التربية والتعليم والتزكية. 

خامساً؛ إصلاح التعليم الديني من حيث المناهج وطرق التعليم وأدواته 
وكذلك تآهيل العلماء والققهاء لیکونوا مطلعين على علوم الدين والعلوم 
الحديثة المطلوبة كعلوم الاجتماع والتاريخ واللغات. . الغ“ '. 


ثالثاً : «الصفوة المستنيرة». . طليعة الإصلاح الإسلامي 


سال مد عه مرا فإ لاعت لجل بها الملمب كاذ 
بده مستخربا ني : 1 i E‏ 
كل همهم في السياسة» وإهمالهم أمر التربية الذي هو كل شيء وعليه كل 


0 0 
a سی۶‎ 


يفسّر ذلك الاستغراب طبيعة الرهان الرئيس الذي يحمّله عبده للتربية 
باعتبارها استراتيجية للاصلاح المنتظر. فهو يستبدل الطريق «التربوية» بالعمل 
السياسى»ء على قاعدة أن الأمة والمجتمعات التى يعرّل عليها العمل السياسى 
ل 0 و ا ل م حل د ا 
الإصلاح الديني ثم التربية والتعليم ونشر المعارف المختلفة؛ «فإذا ردنا ابلاغ 
الأفغان.ء مثلاًء إلى درجة أمريكاء فلا بد من قرون تبث فيها العلوم وتهذب 


(۱١‏ انظر: lS CR‏ السبيلاء» المنارء 
مج o١‏ جزء ۳١‏ ([۱۸۹۸م])ء ص ٦۹۰‏ ۔- 

(۱۷) قارن ذلك ب: حوراني» ا ۰۱۹۳۹ ص ۰۱٤۸‏ 
وأبو رمانء السلطة السياسية في الفكر الاسلامي : محمد رشید رضا نموذجاً ص ۱٦۹۸‏ ۱۹۲. 

(۱۸) انظر : رضاء «ربنا إنا أطعنا سادتنا و كبراءنا فأضلوتا السبیلاء ١‏ ص ۷٠٤-۷٠۳‏ 

(۹) انظر : عبده» الأعمال الكاملة لامام الشیخ محمد عبده» ج ۱»> ص .٠١١- ۱١١۵‏ 
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العقول» وكذلك الشهوات الخصوصية» وتوسع الأفكار الكلية حتى ينشاً في 
البلاد ما يسمى بالرأي العمومي»'". 

يبدو من خلال استقراء أفكار محمد عبده الإصلاحية أن الخبرة الأوروبية 
تلقي بظلال كبيرة على رؤيته لعملية الإصلاح السياسي ولأهمية الإصلاح 
الديني والتربية والتعليم. فهو يرى أن الاستعمار الخربي لم يأتِ من فراغ» 
إتما هو نتاج التفوق الحضاري الصناعي والعلمي والمعرفي الغربي٠‏ وهو 
محصلة فارق قرول زمنية» تمکنت فيها أوروبا من التقدم في مسار المعرفة 
والعلم ما انعکس على المجتمع والدولة والصناعة» بینما الحالة الإسلامية 
العامة مبتلاة بالجمود الديني والاستبداد السياسي والأمراض الاجتماعية 
والتخلف الحضاري علمياً وصناعيا. 


ويرى عبده - مستحضراً التجربة الأوروبية _ أن الإصلاح الديني 
والاجتماعي (عن طريق التربية والتعليم ونهضة الأمة) وما يترتب عليه من 
تطور صناعي ونمو اقتصادي هو سابق على الإصلاح السياسي بل رط له. 

وإذا كانت أفكار وأيديولوجيات سياسية أخرى تتحدث عن «الطليعة 
السياسية النضالية» (تعكس الصراع السياسي) أو «الطليعة المقاتلة» (تعكس 
منطق الثورة والعمل المسلح) فان محمد عبده يتحدّث عن «الصفوة 
المستنيرة؛ التي تعكس اهتمامه بشأن التربية والتعليم والمعرفة و«المسألة 
اتافة ٠‏ فعا نخدت ميد رر و قا عن اجات اقول الك 
تكون لهم الهمم العالية والفضائل السامية يدركون علل الأمة وأسباب صحتها 
ويجتهدون في نشر هذا ب «التعليم الصحيح»"". 

ويوضح رشيد رضا أن الهدف الرئيس من التربية والتعليم هو الوصول 
إلى قوة مجموع الأمة والمجتمعات من خلال قوة الأفراد التي يتم اكتسابها 
بتقوية الفكر والإرادة". 


يشير محمد عمارة إلى ملاحظة مهمة في رؤية عبده اللإصلاحية؛ فهو لا 


.0١ ص‎ »١ المصدر نفسه» ج‎ )٠( 

ار ع ا ا 

(۲۲) رضاء «النهضة الإسلامية فی مصر»» ص .٠٤١ ۲٤٣۱‏ 

(۲۳) محمد رشيد رضاء «تقديم كتاب إميل القرن التاسع عشر أو التربية الاستقلالية»٠‏ المنارء 
مج ١۱ء‏ جزء ٦‏ ([۱۹۰۸م])» ص .٤۲۷‏ 


٤١ 


بتحأث عن اتعليم ديني“ وإنما تربية وتعليم على أسس جديدة من فهم 
الإسلام. فالرجل أراد إصلاح أحوال المسلمين من خلال إصلاح دينهم 
وإمداده بالقوة والحياة وبث روح جديدة في الشرق تقوم على نشر العلوم 
وتعزيز قيمة العمل الاجتماعي العام“ 

أَمّا انتقاد محمد عمارة لرؤية «طبقية التعليم» عند محمد عبده» حيث 
يرى أن إعداد الأبناء تابع لمهنة آبائهم» فذلك يدخل في سياق اجتهاد 
شخصي فرعي» لتحقيق التعليم الشامل المتكامل»ء ولا يؤثر على الهدف 
العام الذي وضعه الرجل نصب عينيه من جعل التربية والتعليم سببا للنهوض 
ET‏ 


زاغا الطبقتان الوسطى والدنيا مناط الإصلاح السياسي 


يكشف مقال «السلطة للصفوة المستنيرة» لعبده عن مفتاح رئيس لادراك 
أبعاد رؤيته للإصلاح السياسي» فهو يرى أن الطبقة الوسطى والدنيا هي التي 
يعول عليها نقل الجهود الإصلاحية من المجتمع إلى الحقل السياسي وإحداث 
التغيير المطلوب. فيقول: «.. إن المعهود في سِيَرٍ الأمم وسن الاجتماع أن 
القيام على الحكومات الاستبدادية وتقييد سلطتها وإلزامها الشورى» والمساواة 
بين الرعية إنما يكون من الطبقات الوسطى والدنياء إذا فشا فيها التعليم 
الصحيح والتربية النافعة وصار لهم رأي عام. . إنه لم يعهد في أمة من أمم 
الأرض أن الخواص والاغنياء ورجال الحكومة يطلبون مساواة بأنفسهم بسائر 
الناس وإزالة امتيازاتهم واستئثارهم بالحياة والوظائف بمشاركة الطبقات الدنيا 
لهم في 5 Te,‏ 


هذا النص يوضح تصور محمد عبده لمراحل الإصلاح السياسى؛ ِد يبدا 
أولا بالإصلاح الديني واستعادة حيوية الإسلام ودوره في النهضة والتنمية 


(۲) عبده» الأعمال الكاملة للامام الشيخ محمد عبده» ج ١ء‏ ص ٠١١‏ و٠٠٠‏ ورضوان 
زيادة» «مسار اللإصلاح الديني عند محمد عبده»٠‏ ورقة قدمت إلى : حداثات إسلامية: أوراق العمل 
المقدمة في ندوة حلب الدولية المنعقدة بمناسبة الذكرى المثوية لرحيل الإمام محمد عبده» ٠١ - ٩‏ 
تشرين الثانى ٠۲٠٠٠‏ بإشراف ماهر الشريف وسابرينا مرفان (دمشق: المعهد الفرنسى للشرق 
الأدنی»ء »)۲٠٠٦‏ ص ٠ .٥٦‏ 
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وتحريك عجلة الاقتصاد والتغيير» ثم نشر التعليم والتربية لدى الأمة 
والمجتمع» وتؤدي هذه التغييرات إلى بروز وعي مرتبط بمصالح سياسية 
واقتصادية لدى الطبقة الوسطى والطبقة الدنيا يدفع بهما إلى ممارسة العمل 
السياسي من أجل انتزاع حقوقهما السياسية» ما يؤدي إلى تقييد السلطة 
والسير بمسار الإصلاح السياسي. 


من الواضح أن مسار الإصلاح المفترض» لدى محمد عبده» مستنبط 
من قراءته لتجربة الإصلاح الأوروبية» والمراحل التي مرت بهاء فهو لا 
يفصل الإصلاح السياسي عن مرحلتي الإصلاح الديني والنمو الاقتصادي وما 
يتولد منهما من نتائج ومخرجات تؤدي إلى وجود رأي عام سائد لدى 
الطبقتين الوسطى والدنيا في تضارب المصالح مع طبقة النبلاء ورجال الدولة. 


ال ا ا 
يؤكده نص آخر له في مقاله «خطأً العقلاء»» يقول فيه: «لو تأمَّلنا تاريخ سير 
التقدم الأوروبي لرأينا أسباب التقدّم يجمعها سبب واحد هو إحساس نفوس 
الآهالي بآلام صعبة الاحتمال» من ظلم الأشراف (النبلاء) وغدر الملوك» 
وضيق وجوه الاكتساب» ونفرة دينية على المسلمين الذين استولوا على 
حرمهم المقدس. وهذا الإحساس هو الذي دعا الأنفس الكثيرة العدد إلى 
الخروح من هذه الآلام» فطلبوا لذلك أسباباً متنوعة» أقواها التعاضد والتعاون 
على ترويج وسائل الكسب وافتتاح أبواب الرزق» فكانت تعقد لذلك 
المحالفات والمعاهدات» وتتآلف له الجمعيات» فكانت جرثومة تقدمهم أمراً 
منبَاً في غالب الأفرادء ومحرزاً في أغلب العقولء وهو نشاط الأهالي في 
اجتلاب الثروةء وطليهم لحرية العمل» لينالوهاء ورفضهم لتلك التقيدات 
التي كانت تمنعهم من طلب حقوقهم الطبيعية. ثم تدرّجوا فيه» ينتقلون من 
حال إلى حال. . حتى عم التغير جميع العوائد والمشارب والقوانين. . 
ويتوارث هذا الشعور وذلك الحرص أبناؤهم من بعدهم»". 

النصنَ السابق يلقي أضواء كاشفة إضافية على رؤية الرجل للإصلاح. فهر 
تربك أن قول على الاغلبء إن الكروط الى دقعت إلى البهضة الأ وروبة 
متوافرة في الحالة الإسلامية؛ استفزاز خارجي في الحالة الأوروبية «نفرة 


(۲۷) انظر: المصدر نفسه» ج ۱ء ص ۳۲۳ .۳۲١‏ 
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المسلمين الذين استولوا على حرمهم المقدس»» بقابله في الحالة 
الاسلامية استعمار غربي (ذو دلالة دينية أيضاً). 


وفى الحالة الأوروبية ظروف سياسية واقتصادية قاسية «ظلم التبلاءء غدر 
الملوك ضيق وجوه الا کتسابت»» تقابلها فی الحالة الإسلامية ظطروف مماثلة» 
فكانت هذه الشروط القاسية بمثابة المحمُز ل «الأنفس الكثيرة» إلى طلب 
«أسباب متنوعة١»‏ ب اتآلف الجمعيات» و«طلب أسباب الكسب والرزق» فكانت 
جرتومة تقدمهم 0 منبغاً في غالب الأفرادء وهي الحالة التي یسعی عېده 
إن تقلها للعالم العربي واللإسلامي و إل الإصلاح السياسي «رفضهم 
لتلك التقييدات التي كانت تمنعهم من طلب حقوقهم الطبيعيةء بما تتضمنه من 
حقوق الانسان وحرياته» ثم تجذير الإصلاح وتحویله إلى تشریعات وقوانین › 
وثقافة عامة تشكل ضمانة رئيسة للإصلاح يتوارثها الأبناء عن الآباء. 

القراءة السابقة نجدهاء أيضاً» بصورة واضحة لدى رشيد رضا في عدة 
نصوص» أبرزها مقاله «حياة الأمم وموتها» إذ يقارن فيه بين حالة الأمة في 
واقع حضاري مترد وواقع متقدم» وهي مقارنة في حقيقتها بين ما وصلت إليه 
الأمة العربية والإسلامية وما وصلت إليه الحضارة الغربية. ففى الحالة الأولى 
يرى رضا أن الأمة تفتقد «روح الحياة؛ من التكافل الاجتماعي والعمل العامء 
وتتسم السلطة بأنها ك «الآلة المحللة لكل اجتماع إلا الاجتماع لتأييدها «حتى 
إن الملك ليتجر بالأمة اتجارأًء بل يكون هو الغاصب والناهب ما استطاع» 
حتى إذا لم يبق للأمة قوة حافظة يبيعها للأجانب بالمحافظة على رياسته 
الصورية. يقابل ذلك؛ المجتمعات المتقدمة إِذ تسري فبها روح [لحياة) 
وتنتشر الفضائل والقيم والأخلاق الحميدة» وتسارع إلى الأعمال والمعارفء 
وتهتم بقواها الذاتية واتعتمد على ثرواتها الطبيعية ولا تتكل على الحكومات» 
بل تۆمن بالاغمال الجاع : 


ثمة ملاحظة أخيرة في هذا السياق» إذ يجعل عبده من الطبقتين الوسطى 
والدنيا طبقة واحدة لا اثنتين» ومع أننا لا نعثر على نصوص مباشرة فيما إذا 
كان هذا الجمع ودا م عفوياً إل أن رؤيته للاصلاح السياسي ربما 
توضح ذلك؛ إذ يرى أن إطلاق طاقات المجتمعات وتحرك عجلة الاقتصاد 


(۲۸) محمد رشید رضا» «حياة الأمم وموتهاء ٠‏ المنارء مج ۰۸ جزء Y‏ )]11۰0م[c(l‏ ص ¥۰ 
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سيؤديان إلى صراع بين الطبقة الحاكمة وطبقة النبلاء والأشراف المتحالفة 
معها (وهي آقرب إلى مرحلة الإقطاع السائدة ما قبل الثورة الصناعية في 
أوروبا) من جهة وبين الطبقة الوسطى «البرجوازية» الصاعدة (نتيجة الثورة 
الصناعية) ومعها الطبقات الدنيا (الصناعيون والفلاحون). 


افا في المفاضلة بين العمل السياسي والإأصلاح التربوي 


واجهت مقاربة كل من عبده وتلميذه رشيد رضا هجوماً فكرياً وسياسياً 
شرساً من قبل اتجاهات عديدة» سواء كانت إسلامية أم غير إسلامية. 


إحدى ابرز الدعاوى هي أن الهاجس الرئيس لتلك المقاربة ولمشروعها 
في الإصلاح الديني بتمثّل ب «النزعة التوفيقية» بين الإسلام والحضارة الحصرية 
الجديدة» وهي نزعة اتخذت طابعاً «انهزامياًهء إذ أعادت تأويل الإسلام 
وأحكامه وقضاياه بما يتناسب مع معطيات العصر الغربي» حتى لو كان في 
ذلك التأويل تكلّف وابتعاد واضح عن دلالات الأحكام وما تحتمله من تأويل. 


قد يكون من الصعوبة تجاهل حضور «النزعة التوفيقية» لدى هذه 
المقاربة» لكن فى الوقت نفسه من الخطأً اختزالها بهذه النزعة وذلك 
الماجس؛ إتما الهاجس الحقيقي لعبده - على ما يبدو - يكمن في بث الحياة 
في الفكر والفقه الإسلامي من خلال إعمال العقل وإطلاق الفكر والتحرر من 
الد المذهبية الخ والتقليد الذي أصاب المعرفة الإسلامية بجمود 
حال دون تطويرها لمواجهة تحديات العصر وأسئلته من جهة» ودون قيام 
الإسلام بوظيفته ودوره المطلوب في تحفيز المسلمين إلى العطاء والإنتاج 
والعمران» من جهة أخرى»› وهي مقاصد الشريعة التي تاهت عنها العلوم 
الإسلاميةء وضاعت لدى أجيال العلماء المتلاحقة في الخبرة الإسلامية"". 


في هذا السياف؛ ریما يذهب عبده في تأويل بعضص الأحكام والنصوص 
وإصدار الفتاوى التي تتوافق مع جوانب في الحضارة والعلوم الغربية» لکن 
لا أحسب أن ذلك بداعى التوفيق بقدر ما إن متتجات الحضارة الغربية علميا 
وتقنياً كانت تمتّل _ ولا تزال - ذروة ما وصل إليه العقل البشري من علوم 


(۲۹) قارن ذلك ب: حورانی» الفكر العربي في عصر النهضة )۱۷۹۸ ۔ 1۹۴۹ ص ۱۹۳ ۔- 
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ومعرفة» وعلى هذا يريد عبده «رآب الصدع) - إن جاز التعبير - بين الإاسلام 
وروح العصر ومعارفه ولغته. ولا يعني هذا بالضرورة أنه يصيب بالعادة» فقد 
يخطئ في كثير من الأحيانء وربما يكشف العلم أن ما كان يُعتقد في وقته 
أنه حقيقة علمية ليس كذلك فتذهب محاولة عبده في الاتجاه الخاطئ. 


لكنّ عبده نفسه يفسر لنا - إلى درجة كبيرة - الهدف الذي كان يسعى 
إلى القيام به في هذا المجال» إذ يعتبر أن دوره الرئيس يتمثل بمسارين؛ 
الأول هو الإصلاح الديني وما يترتب عليه من تجديد للاسلام ومعارفه» 
والثاني هو إصلاح اللغة وأدوات التعيير والكتابة. ويرى أن هذا الخط لا 
ينسجم مع مدرستين رئيستين لهما نفوذ وحضور اجتماعي في وقته؛ الأولى 
يمثلها طلبة العلم الشرعي والثانية المنبهرون بفنون العصر وتقنياته» من دون 
القدرة على التمييز بين ما يمكن الإفادة منه من ناحية» ومن دون القدرة على 
معرفة كيفية الاإفادة من الحضارة والتجربة الغربية من ناحية أخرى". 

ولعلَ ألبرت حوراني يضع يده على الهاجس الحقيقي الذي كان يحكم 
يشعر بالانقسام الاجتماعي المتنامي في المجتمع وحالة الاستقطاب الحادة بين 
مجتمع تقليدي في حالة تراجع ودفاع» يسيطر عليه طلاب العلم والمؤسسات 
الدينية التقليدية ومجتمع صاعد ونام يتأثر وينبهر بالحضارة الغربية يتسع وينمو 
باطراة تهر المدارسن الخريية والخاصة الحدكة. 

فأراد عبده تجسير هذه القجوة من خلال التشديد على الدور التنويري 
النهضوي للاسلام وعدم تعارضه مع المدنية والحضارةء لكن في سياق مقاربة 
تجمع بين الإيمان والعلم (العقل)» يقول حوراني: «انطلق عبده ليبين أن 
الإسلام ينطوي على بذور هذا الدين العقلي وهذا العلم الاجتماعي وهذا 
القانون الحْلمّيء مما يجعله صالحاً لأن يكون أساساً للحياة الحديثة . . "٠‏ . 

فى الغاري ارق جد ها لار اا ال الات ا 
عن وظائف الجهاد ضد الاحتلال والعمل السياسي المباشر ضد الاستبدادء 
وهذه الدعوى قد تكون صحيحة في جزء منهاء بخاصة أن علاقة عیده كانت 


(۳۰) المصدر نفسه» ص .٠١١ ۱٤۹‏ 
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جيدة مع الاحتلال الإنكليزي»ء لكن من الضروي أن تَقرأً هذه الدعوى في 
سياق محددات رئيسة : 

الأول؛ أن مهادنة الاحتلال والسلطة لم تكن هدفاً أو بداعي مصالح 
شخصية وجهوية» بقدر ما كانت بمثابة «تحتيك» للوصول إلى توظيف السلطة 
أو تحييدها في مشروع التربية والتعليم الذي كان يمتّل الرهان الرئيس لهذه 
المقارية. 

الثاني؛ أن عبده كان ينظر إلى أن المشكلة الحقيقية هي مشكلة ثقافية 
وأن عملية مقاومة الاحتلال أو بناء الحكومة الدستورية والحياة النيابية تسبقها 
عملية إعداد الأمة والمجتمعات وتأهيلها لتكون قادرة على الدفاع عن 
مصالحها وحقوقها»ء من خلال ثقافة راسخة مستقرة» وهي الحالة التي لم ير 
عبده نها كانت تنطبق على المجتمعات في وقته. 

ولعلَّ النقاش والحوار حول مدى أهلية الأمة والمجتمعات للديمقراطية 
لا يزال قائماً إلى اليوم» بل تجدد بصورة كبيرة» بخاصة لدى مراكز سياسية 
وبحثية غربية» ونخب عربيةء تحديدا بعد تجربة احتلال العراق» وتفجَّر 
السؤال الطائفي (ذي الصبغة الدينية والعرقية)» وفيى ضوء الأزمات السياسية 
في لبان وفلسطين» وهو ما يعيد الاعتبار لمقولات ومواقف محمد عبده بعد 
مرور أكثر من قرن على رحيله» على الأقل ليعاد وضعها على طاولة النقاش 
والسجالء بعد أن تم تغييبها مرحلة طويلة تمتّلت في فترة ما بعد الحرب 
الباردة إلى حرب العراق الأخيرة .٠٠٠۳‏ 


إحدى الدعاوى الدقيقة الأخرى ضد عبده تصدر عن أحد أبرز الباحثين 
الدارسين له» هو محمد عمارةء وتتمثل بانتقاد اعتبار عبده «التربية والتعليم» 
بديلاً للعمل السياسي. فالتربية - وفقاً لعمارة - لا تنجح في مناخ سياسي 
وتشريعي مُعادٍ» أو غير سليم. بل إن أصول التربية الحديثة تشير إلى أن عبده 
وضع العربة قبل الحصانء فالانتاج نظام تربوي وتعليمي ناجح» وهنالك 
أسس وشروط سياسية وإدارية تسبق ذلك. ويحاجج عمارة أن مشاريع عبده 
التعليمية التي أقامها فشلت»› باعتراف عبده نفسه"". 


ویری عمارة 1 آراء عبده في الإصلاح الديني والتبحرر الفكري هي 


.100_ ۱٣١۳ ص‎ e1 انظر: عبده» الأعمال الكاملة امام الشيخ محمد عبده» ج‎ (YT) 


¥ 


أهذ اف رر ولا يكن أن تشر اها ا رأة تفال تور كهش اة 


O e 
. مجڄتمع نوري‎ 
ما يلتقط من دعوى عمارة أنه لا ينفي أهمية التربيةء لكنه يرفض استبعاد‎ 
العمل السياسي ویتحمَّظ على النزعة البراغماتية/ الذرائعية الصارخة لدى عبده.‎ 
وإن کان بده ينغي أهمية العامل السياسي ودوره المباشر على التربية»‎ 
لکن کیاد کر اقا - فهو يسعى إلى توظيف العامل السياسى (سلطة.‎ 
احتلال. .) لخدمة مشروعه التربوي› وتوفير الشروط المطلوبة لذلك» أف‎ 
على الأفل «تحييد» هذا العامل كي لا يكون سلبيا.‎ 
وتکمن نقطة الارتكاز الأساسية في مشروع عبده والتي يث يسير شير الها‎ 
غمارةءلكئه لا يستخضرها عندما يضف رؤية عبده ب «التخلف والرجعة)"‎ 
أن سبب استبعاد عبده العمل السياسي المباشر هو عدم إيماته أن افا‎ 
بما تعانيه من أمراض اجتماعية وضعف تعليمي وثقافي» مؤهلة بعد لممارسة‎ 
هذا العمل أو الاستجابة له» إذ إن «المجتمع الثوري» الذي ينحدّث عنه عمارة‎ 
لا يأتي - عند عبده - من فراغ» أو من أمة ومجتمعات خاملةء غير قادرة على‎ 
وعليه» فان مهمة عبده هي فتح الطريق إلى ولادة هذا المجتمع» ما‎ 
يطرح إشكالية قديمة - جديدة؛ يلخصها تساؤل رئيس: هل العمل السياسي‎ 
يقود المجتمع نحو الإصلاح والتقدم والدفاع عن حقوقه آم إن العمل‎ 
الاجتماعى (الإصلاح› التربوي» الاقتصادي) هو الذي يؤهل المجتمع لهذا‎ 
الدور :ال طلوات؟:‎ 
من الواضح أن انحياز عبده هو للجواب الثاني وقد تأكد له ذلك من‎ 
خلال خبرته الشخصية والعملية» بعد أن «خالف قناعاته» وشارك فى الثورة‎ 
العرابية - التي أمّلت عليه العمل السياسي والجماهيري - ثم في تأسيس‎ 
: جمعية «العروة الوثقى» لكنه عاد بعد ذلك إلى ما بدا به مشروعه الإصلاحى‎ 
. الإصلاح الديني مدخلاًء والتربية والتعليم طريقاً.‎ 


.Ao انظر : المصدر نفسه»› ص‎ (TT) 
.۸۷ انظر: المصدر نقسه» ص‎ (TO 


۸ 


مالك بن نبي" : 
الشرط الحضاري للإصلاح السياسي 


ثمة محددات رئيسة في الاقتراب من تصور مالك بن نبي لموضوع 
الإصلاح السياسي . الأول ينبثق من مشروعه الفكري الأكبر حول النهضة 
الحضارية ودورتها ومشكلتهاء أمّا الثاني - ويتعلق بالضرورة بالمحدد الأول - 
فيتمثل بان المشكلة الحقيقية لدى بن نبى هى مشكلة التخلف وليست مشكلة 
السلطة السياسية. في حين يرنبط المحدد الثالث بحضور الواقع الجزائري في 
مشروع بن نبي وتأثيره في رؤيته للإصلاح والنهوض. ويمكن ملاحظة ذلك 
من خلال كتاباته حيث تبرز الوقائع والظواهر الجزائرية. 


(#) مالك بن نبي (١٠1۹م-‏ 1۹۷۳م)» ولد في قسنطينة بالجزائر من أسرة متواضعة. أتم دراسته 
الأولى في «تيبيها والثانوية في مسقط رأسهء والعالية في باريس حيث درس الهندسة الكهربائية وحصل 
على دبلومها. عاش حياته مناضلاً من أجل إحياء «قومية إسلامية»ء كان يأمل في أن براها متجسدة في 
« كو منولث إسلامي»» ودعا إلى تقارب إفريقيا وآسيا مؤمناً بالأهمية التاريخية لإافريقية - الآسيوية. 

وصفه أحد تلامذته الذين كانت لهم به صلة وثيقة بالقول إنه «كان له إيمان الغزالي» وشمول ابن 
خلدون العقلي» وتوتر جمال الدين البروميثي» وتصميم حسن البنا؛» انظر: رشيد بن عيسى» في : 
مجلة الثورة الافريقية (تشرين الثاني/ نوفمبر ۱۹۳۷). 

تجوّل في بلدان عربية وإسلامية كثيرة» وكان له تلاميذ في القاهرة ودمشق وطرابلس والجرائر. 
ومنذ استقلال الجزائر أدار حلقة فكرية موضوعها «سوسيولوجيا العالم الإسلامي» وأساسها النهج 
العلمي› وشغل بعد الاستقلال منصب مدير التعليم العالي. كتب مقالات كليرة في صحف وطنية 
وأجنبية» وقد نقلت مؤلفاته» الني عبر بها عن نفسه بالفرنسية» إلى اللغة العربية» كما نقل بعضها إلى 
الفارسية والأردية والتر كية. . ومن مؤلفاته: الظاهرة القر آنيةء وجهة ة العالم الإسلامي»› میلاد مجتمع » 
مشكلة الثقافة » دور المسلم في الثلث الأخير من القرن العشرين» مذكرات شاهد القرن» وغيرها. 


۹ 


أو :الاب كن اة ا لار 


تشز الصا لار د غل جه تج اا ت المعر ى كى الاد 
حجر الأساس في قراءة مشروع بن نبي للاإصلاح بأبعاده الشمولية» والإصلاح 
السياسي بصورة خاصة» ولعل ما يؤشر على ذلك أن جميع كتابات بن نبي 
ضعت تحت عنوان «مشكلات الحضارة». 

بوضّح مالك بن نبي الفكرة السابقة بصورة أساسية في كتابه فكرة 
الأفريقية الآسيوية (في ضوء مؤتمر ak‏ بخاصة في الجن المتعلق 
ب «مشكلة الإنسان الأفروآسيويء تحديداً حينما يتصور إنساناً قادماً من 
الفضاء في مرحلتين تاريخيتين؛ الأولى لحظة إشراق الحضارة الإسلامية 
وخمول الحضارة الغربية» والثانية (وهى المعاصرة) وتتمثل بلحظة مفارقة 
تاا ا ا ا ا ی ا ا و ا 
من خلال ذلك إلى أن الحضارة هي التي تخلق منتجاتها وتحدد طبيعة 
العلاقات الاجتماعية ومستوى التقدم العلمي والصناعي . 

یربط بن ذز نبي الأوضاع العامة ساسا اقتصادياًء ثقافياً. . ب («الدورة 
الحضارية»؛ e‏ تكون مجتمعات داخل هذه الدورة فإنها تتميز بالفعالية 
والنهوض والتقدم» أمَّا عندما تكون خارج الدورة فتنتشر فيها الأمراض 
الاجتماعية وتقف عاجزة عن الفعالية والإنتاج والإبداع. وهو إذ يقرر هذه 
الفكرة البنيوية ار ی رو بن اى النتيجة إن کل تفکیر 
في مشكلة الاإنسان هو ذ في النهاية تفکیر قي مشكلة السضا © 

وإذا كانت مشكلة ا تبدأً فى الأصل من مشكلة «الحضارة»ء فان 
حل مشكلة الحضارة يعود لدى بن نبي E E E‏ 
عوامل السلبية والركون إلى e‏ والأوهام» وتفعیل فکره ودوره ووظیفته 
الا خا ى فعَالاً منتجاً للخروج من الواقع العربي الإسلامي. 


»)۲٠١۷ انظر: محمد شاويش» مالك بن نبي والوضع الراهن (دمشق: دار الفكرء‎ )١( 
.۲٤ ۲۳ ص‎ 

9) انظر: مالك بن نبي» فكرة الأفريقية الآسيوية في ضوء مؤتمر باندونج» [ترجمة 
عبد الصبور شاهین]» ط ۳ (دمشق: دار الفکرء ۲۰۰۱). ص ۷١‏ ۸۳. 

(۳) انظر : المصدر نقه» ص ۸۲. 
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ابن باديس : لإِنٌ الله لا يغير ما بقوم حتى يغيّروا ما بأنفسهم). إذ يقول 
وإتها لشرعة السا عير فاك تر التاريخ» . 


لكنٌ الحضارة عند بن نبي ليست فقط المنتجات الماديةء التي يمكن 
رؤيتها بالعين ومشاهدتها على أرض الواقع» ولعل هذا الخطأً الفادح الذي 
وقعت به محاولات إصلاح سلطوية أو حتى مقاربات فكرية عندما ربطت بين 
النهوض واستيراد بعض الصناعات والانتاج من العالم الغربي» ما أذّى إلى 
حالة من «التكديس» لا «البناء» الحقيقي. 


إن الحضارة» في مشروع بن نبي» «ليست (كومة) من الأشياء المتخالفة 
ومنافعها وألقابها الخاصة وأماكنها المحددة. ومجموع كهذا لا يمكن أن 
يتصور على انه مجرد (تکدیس) شیه (بمجموعة فاروق) بل بتاء» وهندسة أي 


e‏ تحقيق فكرة ومثل أعلى»". 


التعاملء إذأء مع المسألة أو المشكلة الحضارية لا يتم من خلال 
استيراد الأشياء وتكديسها أو التقليد والمحاكاة لبعض العوائد الاجتماعية»› 


)٤(‏ عبد الحميد بن باديس (۱۸۸۹م - ١٤1۹م)ء‏ ولد في أسرة علم وجاه وثراء تنحدر من قبيلة 
الصهناجية› وشن فيلة تملك وسلطاة لضت إلى الطررة اادرية. تلقى العلم والدين على يد 
أحمد أبو حمدان الونسي. توجه في عام ۸٩۱۹۰م»‏ إلى (جامع الزيتونة)» وتخرح منه بشهادة التطويع 
في عام ۱۹۱۲م» حج في العام نفسه فالتقى في المدينة المنورة بشيخه المهاجر الونسي وبالشيخح 
البشير الإبراهيمي فتشاوروا في شؤون الجزائر وفي الحاجة إلى تأسيس جمعية إسلامية تم إنشاؤها 
بالفعل في عام er۹‏ وسميت (جمعية العلماء المسلمين الجزائريين)» فكان لها الأثر الكبير في 
بث الروح الوطنية وأسباب النضال في وجه الاستعمار الفرنسي» وفي الحفاظ على التراث العربي 
والثقافة الإسلامية في الجزائر . اشتغل بالصحافة وأصدر عدة صحف ومجلات منها المنتقده 
الصراط» الشريعة» البصائر»› والشهاب. 

شجع بناء المدارس العربية وتأسيس النوادي للشباب في أنحاء الجزائر وقام بنشر الكتب الإسلامية 
السلفية» كما أسس جمعية رعاية الأيتام» وأنشاً مطبعة في قسنطينة » وأسس كذلك (الكشافة الإسلامية)» 
و(جمعية الشباب الفنى للموسيقى). ومن اثاره تفسير ابن باديس» من الهدى النبوي› عقيدة التوحيد» 
أحسن القصص» رسالة في الأصول» ومقالات كثيرة جمعها عمار الطالبي في آثار ابن باديس. 

)٥(‏ انظر: القرآن الكريم» اسورة الرعد»» الآية ١١‏ ومالك بن نبي شروط النهضة» ترجمة 
عمر کامل مسقاوي وعبد الصبور شاهین»› ط ٤‏ (دمشق: دار الفکر» ٦۲۰۰)ء‏ ص ۲۷ ۳۳ وه٥۳.‏ 

() انظر: المصدر نفسه» ص ٠٥۲-٤٤‏ وبن نبی» فكرة الأفريقية الآسيوية فى ضوء مؤتمر 
باندونج › ص ۸۳ .۸٤‏ 1 1 

(۷) انظر: ٻن نبي › فكرة الأفريقية الآسيوية في ضوء مؤتمر باندونج» ص .۸٤‏ 


0١ 


الأخرىء في منتجاتها المعرفية والمادية» وفي أذواقها الجمالية وقيمها 
الأخلاقيةء وهو ما یتم من خلال «الدورة E‏ 


ثانياً : الإصلاح السياسي محصلة الإصلاح الاجتماعي 


ينطلق بن نبي في مقاربته للاإصلاح السياسي من منظور «المسألة 
الحضارية»» وهو یری أن السلطة السياسية جزء من الحالة الحضارية. 

فإذا كانت المجتمعات في حالة من التقدم والتطور فان حالة السلطة 
السياسية والعلاقة بين المجتمعات والحكومات تكون في مرحلة متطورة» تعي 
كل منهما حقوقها وواجباتهاء بينما في المجتمعات المتخلفة تكون العلاقة بين 
الطرفين سلبية. يقول «لا يجوز أن نغفل الحقائق 5 DT‏ 
هي الا آلة اجتماعية عا للوسط الذي تعيش فیه» وتتنوع معه» فإذا کان 
الوسط نظيفاً حراً فما تستطيع الحكومة أن تواجهه بما ليس فيه» وإذا كان 
الس جا اة اومان فا ان کی ن ج ج اا 


على هذا الأساس المنهجي يرى بن نبي أن الأزمة السياسية تنبع من الأزمة 
الاجتماعية» وإصلاح السياسة کرت ما لام النفس والوسط 
الاجتماعي. ولا یع مجالاً للشك في هذه النتيجة عندما يقول « الأزمة السياسية 
الراهنة تعود في تعقدها إلى أننا نجهل أو نتجاهل القوانين ¿ الأساسية التي تقوم 
عليها الظاهرة السياسية» والتي تقتضينا أن تدخل في اعتبارنا دائماً صلة الحكومة 
بالوسط الاجتماعي» کحاکم مسيّرة له وتتأثر به في وقت واحد» وفي هذا دلالة 
على ما بين تغيير التفس وتغيير الوسط الاجتماعي من علاقات متينةه"'. 


وفقاً لذلك؛ فإِن منظور بن نبي لللاصلاح السياسي هو جزء من سياق 


(۸) المصدر نفسهء ص ۸۷ - ۹۲. قارن ذلك في مقارنة مالك بن نبي بين القيم الجمالية 
والآخلاقية في الحضارة الإسلامية مع الحضارة الغربية في كتابه شروط النهضة» فصل «المبداً 
الأخلاقى والذوق الجمالى فى بناء الحضارةاء انظر: بن نبى» شروط النهضةء ص .١١١ ٠١١‏ 
وقارن ذلك ب: تركي علي الربيعو» «جدل الأولوية بين القيم الجمالية والأخلاقية : قراءة في أوراق 
مالك بن نبي ٩»‏ الغد (عمّان)» ۸/ ۲۰۰۵/۱۲ 

(۹) بن نبي» شروط النهضة» ص ۳. 

.٤ المصدر نفه» ص‎ )١( 


o۲ 


رؤيته للنهوض الحضاري» الذي يقوم على أركان رئيسة تتمثل بالاإنسان 
والوقت والتراب. فدورة النهوض الحضاري تبداً من تفاعل الإنسان مع 
الوقت والتراب» وتۆدي «الفكرة الدينية» دوراً جور کن هذه الدورة» إِذ 
تحرر الإنسان من حالة «اللافعالية»» وتبدأً بذلك دورة «الروح» فتنتقل حالة 
المجتمع من الركود والضعف والتخلف إلى مرحلة العمل والانتاج والانجازء 
الى تمقل جوهر الوظيفة الاجتماغية للفكرة الدية"'. 

دلالة ذلك ان الدورة الحضارية الإسلامية بدأت مع كلمة «اقرأ» التي 
نزل بها الوحي على الرسول ()» وأخذت المجتمعات العربية بتشرب 
الفكرة الدينية وتمثلهاء وصارت أوضاعها تنتقل من الوثنية وعبادة الأصنام إلى 
التخيير» وقلبت الفكرة الدينية الإنسان العربى وحولته إلى كائن أخر يحمل 
رسالة ويعمل من أجلهاء إلى أن تغلبت النزعات المادية الأرضية على الوظيفة 
الاجتماعية للفكرة الدينية» وتشكل معركة «صفين» - وفقاً لبن نبي - نقطة 
تحول رئيسة بدأت معها «دورة الروح» بالتراج والتقهقر لصالح الغرائر 

OND 


الاجتماعية والأرضية 


ومع انتهاء مرحلة «الروح» تبداً مرحلة العقل (والإنتاج الحضاري) 
وتشهد هذه المرحلة تكريس اندفاع المرحلة السابقة من خلال المنجزات 
العلمية والصناعية والحياة وتعكس التطور المادي المبني على التطور الفكري 
السابق عليه. 


من أجل ذلك» يرى بن نبي أن اللإصلاح لا يبدا ب «الأشياء» بل ب «الأفكار»؛ 
فكل حضارة تبداً مرحلة النهوض والتغيير فيها بالتطور الفكري» ثم يتلوه 
التطور المادي والصناعي. لکن الخطا الاستراتيجي الفادح الذي يقع فيه عدد 
من المثقفين أو السياسيين العرب أنهم يعتقدون أن النهوض الحضاري يكون 
من خلال استيراد الأشياء والصناعات والآلات» وهذا غير صحيح» فلكل 
حضارة طبيعتها وقيمها الأخلاقية والجمالية التي تصبغ منتجاتها وتقف وراءهاء 
والطريق الصحيح للنهوض هي أن تشق المجتمعات العربية والمسلمة 
استراتيجيتها الخاصة لذلك» بمايتوافق مع طبيعتها وتكونها الروحي 


)01( المصدر نفسه» ص E E f‏ 
(۲) انظر : المصدر نقسه» ص 5١‏ 1. 


o 


والتاريخي» وما يصلح لحضارة معينة لا بخدم ‏ بالضرورة - حضارة أخرى. 


تم تاي المرحلة الثالثة والأخيرةء وتتمشّل ik E‏ للغرائزء 
اند دو كل هو لر وال ري ارجا الي د لاا 


ثالثاً : الإصلاح يبدأ من إعادة تأهيل الإنسان 
يضع بن نبي حجر الأساس في الإصلاح السياسي» وهو إدراك أهمية 
اللحظة التاريخية التي تمر بها حضارة معينة. «إذا ما حددنا مكاننا من دورة 
التاريخ» سهل علينا أن نعرف عوامل النهضة أو السقوط في حياتنا»". ولان 
ذلك شرط رئيس للنهضة؛ فان بن نبي يحدده بوضوح من خلال مصطلح 
«إنسان ما بعد الموحدين» أي ما بعد «الحضارة الإسلامية»“'. 


أهمية هذا المصطلح «إنسان ما بعد الموحدين» تكمن في أن هنالك 
فارقاً زا بين الإآنسان التي السابق على الدورة الحضارية»› فهو متقبل 
للفكرة الدينية مستعد روا لنداء السماءء والإآنسان الخارج من هذه الدورة» 


وهو إنسان «متفسّخ حضاریاً». 


(20 المصدر نفسه» ص .٠۳ ٥۲‏ 

(۱) «يبدأعصر ما بعد الموحدين بسقوط الدولة الموحدية بعد هزيمة الناصر لدين الله 
الموحدي في موقعة حصن العقاب في الأندلس في ٠١‏ صفر ٩‏ ۰ ھ. وقد اعتبرت هذه الموقعة نذيراً 
DT a‏ 
والديني والثقافي ؛ إذ سقطت الدولة الموحدية التي أنشأها عبد المؤمن بن علي سنة (٤۵۲ه/‏ ١١١١م)‏ 
ب اا این ورت ازور ار ال ی تچ او بمعوت در بن عد اون 
(-١٤۱۱۸م)‏ الذي أخضع القبائل ثم غز! طليطلة وإشبيلية بجيش جرار ي يضم قبائل عرب زناتة 
ومصمودة وغمادة وصنهاجة واستولى على مدينة لشبونة. ا 
الدولة الموحدية فكان فيها ابن طفيل وابن رشد وابن باجة والوزير الطيب بن زهر. إلا أنه بزوال دولة 
الموحدين فى المغرب وانطراء الدولة الأيوبية المعاصرة لها فى القرن الثانى عشر انتهت دورة 
الحضارة الإسلاميةء في رآي مالك بن نبي» وبدأً عصر الانحطاط رغم بوارق انتصارات المماليك 
والدولة العثمانية فى الشرق والغرب» فقد بدأت دورة جديدة للحضارة المسيحية الغربية تنبعث من 
أشلاء الأندلس وتأخذ أطرادها إلى حيث نرى نتائجها فى عالمنا الحاضر». انظر : مالك بن نبى» مشكلة 
الأفكار في العالم الإسلامي» ترجمة بسام بركة وأحمد شعبو؛ إشراف وتقديم عمر مسقاوي» سلسلة 
مشكلات الحضارة (دمشق: دار الفكر» ١٠٠۲)ء»‏ ص »٤۸ ٤١‏ والمعلومات التاريخية ينقلها 
المشرف على الكتاب من: حسن إبراهيم حسن» تاريخ الاسلام السياسي والديني والشقافي 
والاجتماعي› ٤‏ ج (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية»› 1416ء ج £“ ص ۲۱۹ وما بعدها. 
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والفارق بين الإنسان «الطبيعي» (ما قبل الحضارة) والإنسان (الخارج من 
الحضارة) أن الأخير لم يعد قابلاً لإنجاز عمل محضّر إلا إذا تغيّر هو من 
جذوره». وعلى العكس من ذلك فإن الإنسان السابق للحضارة (حالة البدوي 
قبل الإسلام) يكون أكثر استعداداً وقبولاً للدخول في الدورة الحضارية“'. 


الإشارة شتا هنا تنح فی شى رئيس من «(البعد النفسى)› ذلك أن 
إصلاح إنسان «ما بعد الموحدين» يرتبط بعملية نفسية أكثر تعقيدأًء تتمثل 
بإصلاح في داخل مدركاته الدينية وإعادة بناء نفسيته وأفكاره وفقاً لهذه 
المدركات» بعد أن حدث انحراف كبير» خلال القرون السابقة. بينما 
إصلاح المدركات الدينية ل «الإنسان الطبيعي» تعتبر أكثر سهولةء وإعداده 
لمرحلة الانطلاق الروحي الحضاري كذلك أقل تعقيداً من الاإنسان المتفسخ 

EE a 

حضاريا . 


لکن هذا لا يفي أن للفكرة الديتية في الاين دوؤرا شخوريا وأساسيا؛ 
اذ یری بن نبی أن واا تولد و الأولى فميلاد الفكرة الدينيةء 
واا افا نے سل حه الک فی انی ای دوا ق ادات 
التاريخ». وهي الحالة التي تنطبق على الحضارة المسيحيةء حيث كان هنالك 
فارق زمنى بين ولادة الفكرة الدينية فى الأرض «الرسالة» وبين ولادتها فى 
E NIE E AN E E a‏ 
للفراغ الذي وجدته هذه الفكرة في النفس العربية"'. 

قد يكوت الت الموازى المتواري قي النض التاق لبن تبن أن الولادة 
الد اة ي الم مهات ات وال ن رن وع ر 
وإنما بعملية «إصلاح ديني؛ تعيد الاعتبار للوظيفة الاجتماعية للفكرة الدينية» من 
خلال استعادة دورها فى تغيير النفوس والعقول والبدء مرة أخرى بدورة حضارية 
جديدةء كما حصل مع الحضارة الغربية وحركة الإصلاح الديني البروتستانتية 
التي أطلقت دورة حضارية غربية جديدةء آدت إلى التقدم العلمي والصناعي 
والثقافي» بينما دى تراجع الفكرة الدينية ودورها وحيويتها في المجتمعات العربية 


.٤۸- ٤١ انظر: بن نبي» مشكلة الأفكار في العالم الإسلامي» ص‎ )٠١( 

)۱١(‏ انظر: بن نبي» شروط النهضةء ص ۷۸ - ۸٠١‏ وقارن ذلك ب: شاويش› مالك بن نبي 
والوضع الراهن» ص ۲١‏ ۲۷. 

(۷) انظر: بن نبي» شروط النهضة» ص ٦١‏ 1۲. 
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والمسلمة إلى مرحلة الضعف والاستعمار والتخلف عن الر كب | لحضاري“'. 


يستدرك بن نبي على ما قد يثار حول مفهوم «الفكرة الدينية»» بأنَ 
«الحضارة الشيوعية لا یمکن أن نرى فيها «طابع الروح»» لکنه یری أن 
الخطاً يأتي أولاً من تفسير أصول الشيوعية باعتبارها حضارة. بل هي تعبيرٌ عن 
«أزمة الحضارة المسيحية٠‏ مع أن ذلك لا ينقي أن «الشيوعية الواقعية» (بعيداً 
عن الموقف النظري من الدين والروح) هي في جوهرها نشاط المؤمنين 
المدفوعين بالقوى الداخلية نفسها التي دفعت غيرهم من المؤمنين في مختلف 
العصور. . فالظاهرة متمائثلة فى جوهرها النفسي»› ومحددة هنا وهناك بسلوك 
الفرد نقسه حيال مشاكل ال الا 


رابعاً: «الشواغل السياسية» حين تكون انحرافاً عن الإصلاح 

بالعودة إلى مشروع الإصلاح السياسي لدى بن نبي» بعد استنطاق رؤيته 
للدورة الحضارية ومراحلها وسماتها» وتوصیفه للانسان العربى e‏ الوم 
«إنسان ما بعد الحضارةا» فان بن نبي يمن بدور الدين اا مدخلا رشنا 
لعملية اللإصلاح»› التي ندا من إصلاح الإإنسان والمجتمع وإطلاق طاقاته نحو 
التعلم والتفكير والعمل المهني والصناعي والإنتاج» معتبراً أن تلك المعالم 
A‏ 4 
الاهتمامات السياسية إحدى علامات مرحلة ما بعد الحضارة «ولو أردنا أن 
نسمي هذه المرحلة الخالية من الروح والعقل الخاتمة لكل حضارة» لأطلقنا 
عليها بلا تردد اسم المرحلة (السياسية) بالمعنى السطحي لكلمة سياسة»'". 

ولعل البحالة اا التي ارت کثیراً في قراءة ہن نبي وتصوره 
لعملية الإصلاح»ء تشكّل مغلا مناسباً لتوضيح أفكاره» فهو - كما يقول في 
كتابه مذكرات شاهد للقرن - وجد نفسه فى الاتجاه الفكري نفسه لجمعية 


Azzam S. Tamimi, «Rise and Fall of Islamic Political Thought,» Brunei :, dmئذ قارن‎ )1۸( 
Times, < http:/fwww.bt.com.bn/en/files/digital/Islamia/Issue19/SP1O0Nov.3.pdf > . 


(۱۹) بن نبي» شروط النهضة› ص 1. 
)۲١(‏ المصدر نفسه» ص .٥۹‏ 
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العلماء المسلمين (التي تجسّد مشروع الإصلاح لابن باديس) «لقد شعرت 
باننی وهؤلاء فی أتجاه فکري وا 


والجامع الرئيس الذي يلتقي فيه بن نبي مع مشروع ابن باديس يتمثل 
بالاهتمام بالإصلاح الديني وتنوير المجتمع وتحريكه نحو العلم والثقافة ونبذ 
الجهل والخرافات والاقبال على الإصلاح المجتمعي من خلال الأعمال 
التطوعية وغيرهاء وجميعها تشكل الوظيفة الاجتماعية والأخلاقية الرئيسة 
للفكرة الدينية RE‏ 


ویمکن التقاط نظرة بن نبي السلبية لأوضاع المجتمع الجزائري 

واجتماعياً في کتابه مذکرات شاهد للقرن kS‏ 
الصوفية على المجتمع» بصورتها الخرافية» والاستسلام للكسل وغياب روح 
العمل الاجتماعي العام. في حين شکلت حر كة الإصلاح التي قادها ابن بادیس - 
في بداياتها - (قبل أن تدخل في العمل السياسي وفقاً لمالك بن نبي) مرحلة 
جديدة استخرقت شرائح واسعة من المجتمع الجزائري أعادت تصحيح الأفكار 
الدينية لدى الناس»ء وحاربت «الخرافات الصوفية)» وحثت على العمل 
الاجتماعي العام» فوجد بن نبي فيها محر كا حقيقياً لنهضة المجتمم”'. 


ولعل ما يفسر موقف مالك بن نبى المؤيد للأفكار «الوهابية» التي جاء 
بها الشيخ محمد بن عبد الوهاب" ال ا ال 


۲ مالك بن نبي» مذكرات شاهد للقرن» ترجمة مروان القنواتي» ۲ قسم في ١ء ط‎ )١( 
,۷٤ ص‎ »)۱۹۸٤ (دمشق : دار الفکر»‎ 

(۲۲) يمكن مقارنة ذلك ب: المصدر نفسه» ص ۷۳ و٤۲١ .١١٤١‏ 

(۲۳) انظر : المصدر نفسه» صفحات متفرقة. 

(PIVA pV e LS‏ ولد في قرية العييدة بنجد وفيها أخذ دروسه 
الأولىء ثم انتقل إلى المدينة المنورة فتتلمذ على شيوخها. وأقام مدة في البصرة وبخداد ثم عاد إلى 
العيينة ا ا ا یک ر ا ا ا 
أحمد بن حنبل. E NN gE E gs‏ محمد بن 
سعود» إذ اتفق معه على ضرورة العودة بالإسلام إلى صفائه الأصلي» وعلى نشر الدعوة فى شبه 
الجزيرةق وول قفاط اتر ماين إلى اطرات باذ العام والمراق فطلب الالطان اماي إلى 
محمد علي باشا والي مصر قتالهم فبعث بحملات عدة إلى الجزيرة تمكنت من إلحاق الهزيمة بهم 
وتقليص نفوذهم وحصره في نجد. لكن الوهابيين عادواء في عام ۱۸٤١‏ م٠‏ بعد السحاب الجيوش 
المصرية» إلى نشاطهم» فتمكنوا بقيادة آل سعود من السيطرة على الجزيرة وبعث الدولة السعودية. 

اتتشرت أفكار ابن بد الوهاب في أرجه المالم الإسلامي و كان لها يصورة خاصة تأثير في سلطان 

مراکش سیدي محمد بن عبد الله (۱۷۵۷م - (p14‏ وعلى دعوات دينية متعددة كتلك التي فادها = 


oV 


التى قامت على هذه الأفكار هو الآثار الدينية والاجتماعية للصوفية في 
المج الجزائري» والتي عززت من الإيمان بالخرافات والسلبية والكسلء 
وهي الظواهر التي حاربتها حركة ابن باديس'. 

إلا أن تة العلما المسلمين نها وقعت فى اتحراف خطر عن 
ا ی الل اما و ی ات 
۹ وآرسلت قبل ذلك وفداً إلى باریس عام ۱۹۳١‏ لشرح مطالبهم. يقول 
مالك بن نبي» موضحا رؤيته السلبية للعمل السياسي» «لقد كان على الحركة 
الامتاة ان م ماك فل اراق الات والان الااي ومر 
الأوثان» ولكن العلماء آنذاك قد وقعوا بالوحل» حيث تلطخت ثيابهم البيضاء 
وهبطت معهم الفكرة الإصلاحيةء فجرت في المجرى الذي تجري فيه 
(الشامبانيا) في الأعراس الانتخابية»"". 


بل يذهب بن نبي إلى أن الانخراط في العمل السياسي بمثابة عودة إلى 
منطق الخرافات والحروز والزوايا والأوثان «وهكذا وجدنا أنفسنا بين أحضان 
الوثنية مرة أخرى»ء كأن الإصلاح قد حطم الزوايا والقباب دون الوثنء فقد 
توارت العقول وحلّت محلها الوثنية التي تتكلم اليوم وحدهاء إذ صب لها 
في كل سوق منبر» كي يستمع إليها الناس وإغفالا لواجباتهم وإبعاداً لهم عن 
طريق التاريخ. لقد ورث الميكروب السياسي ميكروب الدروشة. . فبعد أن 
کان الشعب يقتلي بالثمن الغالي البر كات والحروز» أصبح يقتني الأصرات 
ES AE‏ 


على الأغكت فان موفف بن تبي البلبي والرافف للعمل السياسي 
ينطلق من ظروف تاريخية معينة» وليس بصفة عامة. ويمكن تفسير هذه 
السلبية الواضحة من السياسة» على اعتبار أن المشكلة الرئيسة هى حضارية 
(ثقافية »عقلية) وليست سياسية» ويترتب على الانشغال في العمل السياسي 
على حساب «العمل الإصلاحى» آثار سلبية عديدة أبرزها: 


= شريعة الله وسيد أحمد في الهند» ومحمد بن علي السنوسي في الشمال الأفريقي»› والمهدي محمد 
بن أحمد ۱۸٤٤(‏ م ١۱۸۸م)ء‏ في السودان. ومن أشهر مؤلفاته : كتاب التوحيد فيما يجب من حق 
الله على العبيده كتاب الكبائر» كتاب كشف الشبهات » وغيرها. 
(۲۵) انظر : المصدر نقسه» ص .۳٠١ ۳۰١‏ 
(۲۲) انظر: بن نبي“ شروط النهضةء» ص ۴۲. 
(۲۷) المصدر نفسه» ص ۳۸. 


O۸ 


اة الفمل السام ابن المجتمع إلى حالة الكسل والجمود وانتظار 
ما تأتي به مخرجات العملية السياسية» أو العملية الانتخابية» بدلا من القيام 
ابدوره المطلوب في تغيير الواقع الاجتماعي› الذي أفرز الواقع السياسي› 
فالعمل السياسي يقلب والنتائج» ون من البدء بالأسباب (الواقع 
الاجتماعي) يبدا بالنتائج (السياسة). 


١‏ برقب على الفكرة الساقة الحر كيز على الحقرق من دون الواجنات: 
فاللغة الدارجة في الإعلام وبين الناس تصبح حول الحقوق السياسية» من 
دون إدراك أن الحقوق هي محصلة القيام بالواجبات» لغة الحقوق تدفع إلى 
السلبية (وفقا لبن نبي) بمعنى؛ الجلرشس وانتظار «جهة أخرى» لتقديم هذه 
الحقوق» بينما العملية الإصلاحية تقتضى سيادة لغة الواجبات والعمل 
والفعاليةء «لقد أصبحنا لا نتكلم إلا عن حقوقنا المهضومة ونسينا الواجبات. 
وان 0 ق غاا ا و و ا 
عادات» وما یراودنا من أفکار؛ ؟ وفي ورا الاجتماعية بما فيها من قیم 
الجمال والأخلاق» وما فيها من نقائص أيضاً تعتري کل شعب نائم. وېدلا 
من أن تكون البلاد ورشة للحمل المثمر والقيام بالواجبات الباعثة إلى الحياةء 
فإنها أصبحت منذ سنة ۹۳١‏ سوقاً للاتتخابات»'. 


- أن العمل السياسي يعود إلى منطق «البطولات» والأساطيرء والتعلق 
ت ا ب من التعلق بالشعب نفسه وبإنجازه وقدراته» 
ویری بن نبي اَن السبب الذي دفع جمعية العلماء المسلمين إلى «عالم 
السياسة» هو «مركب النقص» تجاه «رجال السياسة). مع أن الانشغال 
بالسياسة ورجالها وشخصياتها هو استعادة لدور «الوثنية» والتعلق بالأقطاب 
والدراويش الذين يملكون «التصرف بالكون»» كما كان يعتقد المتصوفة في 
الجزائر. إذ يرى أن زمن «البطولات» قد ولى» والبطولةء بل المعجزة 
الحقيقية» في « تحويل الأمة وتقدّمها أغلى من هذا السراب؟ ألم يكن 
موطن المعجزة هو ما دل عليه القران» أي النفس ذاتها». ولا يتردد بن نبي 
في أن يربط بين العمل السياسي بصورته تلك وبين «الوثنية» التي تنب 
أصناماً ولا تغرس آفكاراً»“". 


(۲۸) المصدر نقسه › ص ۳۷۔ 
(۲۹) المصدر نفسه» ص ۹ 
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٬يبن يتناقض الانشغال ٻالعمل السياسي مع مفهوم محوريَ في تصور بن‎ - ٤ 
أي «القابلية للاستعمار»» فالاستعمار «ليس مجرد عارض بل هو نتيجة‎ 
حتمية لانحطاطنا. . لكيلا نكون مستعمَّرين يجب أن نتخلص من القابلية‎ 
للاستغان 5 فا يُخرج اللاستعمار من البلاد «المستعمَرة» ليس العمل‎ 
السياسي النيابي ولا الخطب الجماهيرية» إنما هو العمل على التخلص من‎ 
شعادل لاان الكل في العرامل: النعهكة لهه كالتحلف والجهل‎ 
ال اهي الماع الحخلفة ون الفضة دة عفرو ار تخا شما‎ 
يستغله الاستعمار في أنفسنا من استعداد لخدمته» من حيث نشعر أو لا‎ 
نشعر» ما دام له سلطة خفية على توجيه الطاقات الاجتماعية عندناء وتبديدها‎ 
وتشتيتها على أيديناء فلا رجاء في استقلال» ولا أمل في حريةء مهما كانت‎ 
الأرضاع الاسية وقد قال اد المقنكين د ارجا الاتجان من افك‎ 
RE خرچ من‎ 

من الواضح آن بن نبي يرى أن التخلص من الاستعمار يكمن بالتخلص 
و ال ااه وو ع عا ا ا 
المجتمعات بالتوسل بالعلم والصناعة والعمل» بدلاً من تمضية الأوقات في 
الديف الاس والرف واتار ال امات اى كلف المرب اتر 
6 و اا اغ 


خامساً: غياب المسألة الثقافية 
عن الخطاب الإسلامي المعاصر ثم استعاد ما ! 

في العام ۱۹٠١‏ توفي الإمام محمد عبده» وقد سلَّم راية دعوة الإصلاح 
لمالك بن نبي الذي ولد في العام نفسه ليكمل مسيرة الإمام. 

القواسم المشتركة بين مدرسة الإمام محمد عبده وبن نبي كبيرة» إن لم 
نقل إن مدرسة الأخير هي امتداد لمدرسة الإمام وإضافة لها في العديد من 
الجوانب. لكن أهم ما يجمع فكرهما هو الاتفاق على أن التخلف يمل أساس 
الداء وسيب البلاءء وآن الأولية هي للاإصلاح الديني والثقافي العامء وأن 
هناك سننا اجتماعية للنهوض والتخلف تشمل الامم المؤمنة والكافرة» وسنن 


.۷ المصدر نفسه» ص‎ )١( 
.۱١۹ _ ۱۵۸ المصدر نفسه» ص‎ )۱( 


الله ا ادا ا الل الا هو اة ارقت وميه اجه 
إذا ما انخرط به المصلحون وتركوا دؤرهم ومسؤوليتهم الإصلاحية. 

أما الفارق بين المدرستين فيكمن فى الخلفية الفكرية والمعرفية لكل 
منهما؛ فالإمام محمد عبده ابن المؤسسة الدينية وهاجسه الأساسي تجديد 
علوم الدين وإخراجها من حالة الجمود»ء والانطلاق من قاعدة تغيير الإدراك 
الديني للانسان المسلم» کي يعييد بناء مفاهیمه وقيمه في الحياة نحو الإنتاج 
والعطاء والابداع والتفكير› وهی الطاقات الإنسانية الت تعطلت مع تعطل 
علوم الشريعة والفقه. وكان الإمام متأثراً بحركة الإصلاح الديني البروتستانتي. 
في حين أن مالك بن نبي درس في اورونا» وتلقی العلوم الطبيعية والهندسية 
هناك ولمس معاينة الفارق الحضاري الكبير بين الشرق والغرب. 


وهو» وإن کان يتوافق مع الإمام في أهمية «الفكرة الدينية» ودورها في 
تحريك عجلة النهضة والتنمية وخلق التفاعل بين الإنسان والوقت والتراب من 
خلال بث الطاقة الروحية في الإنسانء إلا أن عنايته كانت في دراسة أسرار 
الحضارات في سقوطها ونهوضها وعوامل تقدمها» وهو يعود بهذا الشاغل 
الكبير إلى أستاذه الأول ابن خلدون الذي استقى منه معالم نظريته في دور 
«الوحي» وفي مراحل التطور السياسي. بينما نقل بن نبي «بؤرة التركيز» من 
الدولة والعصبية الخلدونية إلى مفهوم الحضارة والمجتمه"". 

وعلى الرغم من أن بن نبي قم مساهمة خاصة في الفكر الإسلامي 
المعاصر» إلا أنه بقى بعيداً عن التأثير على الطبقة العامة في المجتمعات 
العربية» إن لم نقل إل فكره تعرَّض إلى حالة من الإعراض والقطيعة حتى من 
شريحة واسعة من المثقفين والكتّاب العرب» ولم تستفد الثقافة العربية بعد 
استفادة حقيقية من مساهماته. وهذه الملاحظة هي التي سجلها وجيه کوثراني في 
مقالة له عام ۱۹۹١‏ في مجلة رسالة الجهاد الليبية بعنوان الماذا العودة إلى 
مالك بن نبي : الذاكرة والنسيان والتواصل في المشروع العربي الإسلامي»". 


(۳۲) يشير بن نبي نفسه إلى تأثره في ابن خلدون» انظر على سبيل المثال: المصدر نفسه؛ 
ص 1۹ _ +۷ 
(۳۳) انظر: زكى الميلادء «إلى أين وصلت النظرية الثقافية؟ ٠۰‏ الغده .۲٠٠٠١/۱۲/۸‏ 
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تم تجاوزها ولم تأخذ ما تستحقه من الاهتمام في الفكر العربي المعاصر؟ 


ال فى ذلك بجو و غاا إل أن لكا هی فن طح عجر 
مالك بن نى وال ة الزمنية التى جاء فيهاء فقد بدا إنتاجه القكري الکسر 
ا ن ال و اف ا ت اا 
العو ال و ااال العامة ومارح الخرن الرطي والح اعات 
الأيديولوجية» وكانت الغلبة فيها للفكر السياسي على القضايا الثقافية 
والفكرية التي کان ينادي بها بن نبي وتسود في کتاباته. 

على صعيد الفكر الإسلامي» فإِن اختلاف بن نبي مع مقاربة سيد قطب»› 
التى هيمنت على الفكر الإسلامى الحركى منذ الخمسينيات إلى الثمانيتيات› 
دی إلى عرلة کا 

فقد جاء بن نيبي معاصراً لسيد قطب في التأليف والكتابة» وهو وإن كان 
قد اصطدم به مباشرة حول تعريف الحضارةء فقد تناقضت واختلفت مقاربته 
الفكرية ورؤيته للإصلاح كذلك مع رؤية سيد قطب في نواح عدة. أبرزها أن 
سيد أقام بنيان نظريته على أهمية الجانب السياسي وأولويته وعلى ساس من 
«صراع السلطة» بين الحركة الإسلامية والنظم العربية الحاكمة» واستند قطب 
في رؤيته إلى مفهوم «الحاكمية» وتوظيف الدين في الصراع السياسي مع 
النظام التاصري. 

ومن الأسباب الأخرى التي أدت دوراً كبيراً في عدم عبور أفكار مالك 
إلى العموم أن خطابه امتاز بالطابع النخبوي» ويتطلب التعامل معه وإدراكه 
والوصول إلى مراميه عقولا ذات قدرات ثقافية وفكرية معينة. فهو - إن صح 
التعبير - يصنع العقول التي يفترض أنها تقوم بعملية التخيير. 

یو عا کرجا یی ن تي ونالتا فطلي وجرد نة 
ی و ا و کل ل ای ی الا وال والکطاب 
الذي يمتلك أدوات التأثير على الناس والمجتمعات» وربما لم توجد هذه 
«النخبة» بالكفاءة أو الامتداد المطلوب. 


أا کان فد ت ن رات الك بن ب و مقار ی م 
الإقصاء والتهميش › وهی عقود آقل من العقود الت أحدثت القطيعة مع میراث 
الإمام محمد عبده. 
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لكن» اليوم تبدو الظروف والشروط مرشحة لاعادة التفكير بمقولات 
مقاربة بن نبي بعد أن كشف احتلال بغداد نيسان/ أبريل ۲٠٠۳‏ وتراجع 
المشاريع السياسية الثورية العربية ومؤشرات تقارير التنمية الإنسانية العديدة 
والفجوة الرقمية وبروز «الطائفية السياسية» من جديد» أن مشكلة التخلف 
والمسألة الثقافية ما زالت تلاحق المجتمعات العربيةء وأن المشكلة هي في 
الثقافة التي د تمنح المشروعية الواقعية للاستبدادء وتصنع الاستعمار سابقاًء وهي 
التي تخلق 0 «القابلة للاستبداد» والاحتلال والهيمنة لاحقاًء فلا بد أولاء 
وفقاً لهذه المقاربة» من صراع الأفكار وطرد الخرافات والأوهام وتجديد العقل 
المسلم وشحذه ومراجعة دور الدين في المجتمع والحياة» أو بعبارة مالك 
نفسه: «أخرجوا الاستعمار من قلوبكم يخرج من ديار كم». 

على الطرف الآخرء لا تزال مقاربات فكرية إسلامية ترفض مقولات بن 
نبي بخاصة ما يتعلق بمفهوم «القابلية للاستعمارا. ويقدم منير شفيق مداخلة 
واضحة في نقد فكردبن بي يسحد فيها إلى ركين أساسيين " : 

الركن الأول؛ أن بن نبى يقفز عن دور «الاستعمار» فى تجهيل 
الات الرت والملة رة ك فا ك م الاو اتشر 
الاستعمارية وما ارتكب من مجازر وقهر من أجل الإخضاع إلا بقوة البطش 
والقهر وليس (القابلية للاستعمار) والرضا به». 

و إل ان ا كر على ٭ الت الاه اة رة ری 
من دم الضعيف بحجة تخلّف الضعيف أو قابليته للاستعمار» فما بتقرر 
لأسباب لها علاقة بموازين القوى وظروف عالمية محددة لا يجوز أن يسوغ»› 
أو يختلط» بإشكالية السلبيات الذاتية للشعوب المقهورة» فلكل من هاتين 
الظاهرتين حسابه». 


أمّا الركن الثاني؛ فإن إلقاء اللوم على الشعوب والمجتمعات العربية 
والمسلمة يعزز من الهجمة الصهيونية الأمريكية في إلقاء المسؤولية على النظام 
العربى أو على مجتمعاتناء أو أمتداد معاصر لنظرية «القابلية للاستعمار». 
يضاف إلى نقد شفيق السابق:رؤية لتبار إسلامي وعربي تقوم على أن قي 
)۳٤(‏ انظر : منير شفيق› «فابلية مقاومة الاستعمار»» الغده ۸/ ۱۲/ .۲٠٠١‏ 
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مفهوم «(القابلية للاستعمار» ظلم للأمة والمجتمعات المسلمة التي أظهرت 
الستوات الأخيرة أنها على درجة من الوعى والإحساس التاريخى والدينى 
لط و فو وا و اوران كات مقا شن امون 
وال ا ا ر وال ی و ا 
رؤية بن نبي النظرية. 

نسبة كبيرة من الانتقادات الموجهة لأفكار بن نبي تعكس خلافات فكرية 
وسياسية محورية» بخاصة من قبل المدرسة التي ينتمي إليها منير شفيق› 
والتي تركز على دور العامل الخارجي وعلى مقاومته» وتقفز عن قضية 
التخلف والأمراض الداخليةء على اعتبار أن الأولوية للعوامل الخارجية. 

إلا أن الخطأ الذي يقع فيه التيار الناقد لبن نبي» في الفكر الإسلامي 
بخاصة والعربى بعامة» أنه يفترض أن بن نبى لا يُحمّل الاستعمار والعامل 
الخازجي مسوؤولبة كيرة فيما وصلت إليه الأمور:ذاخل الدول «المستخمرة أو 
في إعاقة 'النهوض والتغيير» وهذا مخالف بصورة كبيرة لرؤية بن نبي الذي 
ربما يبالغ في الدور الاستعماري. إلى درجة تكاد تصل إلى عقدة أو نظرية 
«المؤامرة الاستعمارية» في كل شيء٠‏ ويمكن إبراز هذا «الموقف المضحَم 
لدور الاستعمار» في كتابه الصراع الفكري في البلاد المستعمرة. 

إذا؛ بن نبي لا يقفز عن دور الاستعمار» بل على النقيض من ذلك 
يرفض الانشغال بالخطابات السياسية والاستسلام لمنطق تبرئة الذات من 
تحمل المسؤولية الأخلاقية والتاريخية عن مرحلة الضعف والتخلف» التى 
فتحت الطريق معبّدة أمام الاستعمار. ۰ 

الأمر الآخرء وربما هو الأهم في رؤية بن نبي» أنه لا ينظر إلى ظاهرة 
الاستعمار خارج السياق الحضاري والثقافي. إذ إل الاستعمار هو «فيضان قوة 
حالة حضارية على حساب ضعف حالة حضارية أخرى. فالمواجهة الأعمق 
للاستعمار تتمثل بإدراك الفجوة الحضارية الكبيرة» التى شكلت عوامل القوة 
والضعف في الحالتين» ما يعني الاهتمام بالتعليم والثقافة والصناعة والزراعة 
والتنمية» التي تحفل تقوية الذات معنويا وماديا وتحصينها من الداخل» كى 
تكو فة عل الاال واتار آي ية ضور من شور ااال 
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(لفصل الثالت 


جودت سعیك: 
الإصلاح السياسي من القاعدة إلى القمة 


يع جودت سعيد (السوري) أبرز من تسلّم مشروع «الإصلاح الثقافي - 
الفكري» من مالك بن نبي» ورفع شعار إن الله لا يغيّر ما بقوم حتى 
يغټّروا ما بأنفسهم». لکتّه لم يكتف بشرح أو تبي أفكار بن نبي بل عمل 
على التوسع فيها والبناء عليهاء وأضاف مساهمة خاصة به في إطار «المدرسة 
الثقافية». 

وتبرز مساهمة سعيد في مذهب «اللاعنف»ء الذي تبناه ونظر له وعمل 
على نشر حججه وأفکاره من خلال کتبه وملاحظاته» وتبرز مساهمته - كذلك - 
في محاولة الإجابة عن سؤال: كيف يمكن توليد وخلق «الفعالية» لدى المسلم 
المعاصر بدلا من حالة الجمود والتقاعس الحالية؟ 


أولا: فی استكشاف سنن تغيير النفس والمجتمع 
أخذ سعيد المبادئ والمفاهيم الرئيسة لمدرسة مالك بن نبي وأسس 


عليها أغلب کتاباته وتبتاها في رؤيته للاصلاح بصورة عامة» والسياسي منه 
بخاصة. 


وينطلق سعيد من أن أية عملية تغيير وإصلاح جادة لا بد أن تنطلق من 
تغيير الإنسان ذاته» ونقله من حالة «الكلالة» إلى «الفعالية)» وهو ما يؤدي 
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إلى تغبير الواقع الاجتماعي وصولا إلى الواقع السياسي”'. 

وإذا كان مالك بن نبي قد وضع «مشكلات الحضارة» عنواناً لجميع 
کتاباته؛ فان دا وضع سنن تغيير النفس والمجتمع») عنواناً لکتاباته 
ومشروعه الفكري› محاولا التفكير واليحث في كيفية الانتقال من حالة 
«التخلف» الحضاري إلى «(النهضة» عن طريق إدراك وفهم قوانين وسنن تغيير 
ما بالأنفس والمجتمع من ناحية» وإدراك (اسنن الآفاق». من ناحية آخری ۰ 
وف ا ی ا 0 
جنبات الأرض الواسعة. 


يؤسس سعيد مشروعه على القواعد التي وضعها بن نبي من الانتباه إلى 
الأمراض والأزمات الداخليةء التي تشكل العائق الأول والأساس أمام 
مشروع التهضة والإصلاح» ومنح الجانب الحضاري الأهمية الكاملة» باعتبار 
أن كلأ من التخلف والتقدم منظومة كاملة من المفاهيم والقيم والمشاعر 
والأنظمة. كما يسير سعيد في السياق نفسه الذي يدفع إلى الحديث عن 
الواجبات لا الحقوق واعتبار شروط النهضة كامنة في تفاعل الإنسان مع 
الوق وال ت 

ود سه ذلك حرفا سلا هى الأشطال بالل :الشاتى 
بدلاً من الانشغال بالإصلاح الثقافي والحضاري» معتبراً أن «ما في الواقع 
هو انعكاس لما في النفوس»"» ومؤكداً أن المطلوب هو الأمة الراشدة 
وليس الحاكم الراشد «الأمة الراشدة أهم من الخلافة الراشدة؛ لأن الأمة 
الراشدة هي التي تصنع الخليفة الراشد وليس العكس» والأمة غير الراشدة 
تقتل الخليفة الراشدء كما فتل علي بن أبي طالب. ولذلك علينا أن نعيد 


)١(‏ حول مفهوم الكلالة والفعاليةء انظر: جودت سعيد» الإنسان كلا وعدلاً (بيروت: دار 
الفكر المعاصر» ۱۹۹۳)ء أغلب فقرات الكتاب. وهو بالمناسبة من تأليف أخت سعيد ليلى» لكن 
سعیداً تبتی الکتاب ووضع اسمه عليه باعتباره يمشل آفكاره. 

() قارن ذلك ب: جمال جمال الدين» مراجعة لتقويم مشروع التغيير» في: أبو يعرب 
المرزوقي [واخرون]ء جودت سعيد: بحوث ومقالات مهداة إليه (دمشق: دار الفكر» »)۲٠١١‏ 
ص .۲۷١‏ وهذا الكتاب يضم بين دفتيه مجموعة من المقالات والأبحاث حول فكر جودت سعيد 
تکریماً له ولمشروعه الفکري. 

(۳) انظر: جودت سعيد» مذهب ابن آدم الأول: مشكلة العنف في العمل الإسلامي» ط ه 
(بیروت: دار الفکر المعاصر›» ۱۹۹۳)ء ص ۱۹۸ ۔ .٠۹۹‏ 
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الآأمة الراشدة» وبعد ذلك ينتح عنها تلقائياً الخليفة الراشد»“ 
ا مذهب ابن ۳ نبذ العنف و ٠‏ 


أو تغییر الواة و وا بالقوة المادية»› ل بقوة الفكرة ة والبلاع 
والخطاب. 


ويرجع الاهتمام الكبير لدى سعيد وإصراره على مذهب «اللاعنف»*“ 
إلى معايشته حقبة الصراع السياسي بين السلطة والإسلاميين واتخاذ اتجاهات 
إسلاميةٍ العمل المسلح والسرّي في مواجهة «عنف السلطة). ولعلَ التجربة 
المصرية في الخمسينيات والستينيات› حيث كان سعيد يدرس في القاهرة» ثم 
بوادر تکرار التجربة في سورية في منتصف الستینیات› متلا الدافع الرئيسٍ له 
للمسارعة في إصدار أول كتبه بعنوان مذهب ابن آدم الأول »)۱۹٦٩(‏ محدراً 
الإسلاميين من العمل المسلح» مهما كان جبروت الطرف الآخر. 


يوضح سعيد طابع تلك المرحلة والأسباب التي دفعته إلى تبني هذا 
المذهب بالقول: « كنت هناك (يقصد بمصر) حين أعدم عبد القادر عودة 
وأصحابه» ثم غادرت القاهرة. . وأنا أحمل في نفسي هم مشكلة العالم 
الإسلامي» وفي سورية كنت في الأحداث التي حدئت عام ١٦1۹ء‏ وبعدها 
مباشرة أحسست بدافع لا يمكن مقاومته بضرورة ن أكتب (مذهب ابن آدم 
أو مشكلة العنف في العمل الإسلاميء وبع الكتاب لأول مرة في 

مشق عام ١١۱۹ء‏ كتبته بعجلة خشية أن أضيع في الأحداث من غير أن أكون 
ET‏ العمل الإسلامي» وخاصة بعد أن شهدت الأحداث 


ء)۱۹4٩ انظر : المصدر نفسه» 1۱۸۳ء وجودت سعيد» مفهوم التغيير (د مشق : دار القکر»‎ )٤( 
.۱۳١ ۱۳٤ ص‎ 

)٥(‏ مفهوم اللاعنف أحد المفاهيم الأساسيّة لدعاة الخطاب السلمي الإسلاميء وأول من نادى 
به العلامة أبو الكلام آزاد (توفي عام (140۸A‏ وکان رفیقاً للمهاتما غانديء وطيب الله» وخان 
عبد الغفار خان (توفي عام ۱۹۸۸م)ء والمقكر المعاصر وحيد الدين خان. وقد تی هؤلاء المفكرون 
في القارة الهندية تعبير «اللاعنف» ليحمل فكرة ومفهرم تَقنيّة فاعلة في الصّراع كفيلةٍ بإنجاز تحولٍ 
اجتماعيّ سلميّ. ومن أبرز دعاته في الوطن العربي› جودت سعید» وخالص جلبي. انظر: کریم 
دوجلاس كرو» «تأآصيل السّلام في الخطاب الإسلامي ٠»‏ إسلامية المعرفةء السنة ۷ء العدد ٠٠‏ 
(۲۰۰۱) ص .۱١۹۷‏ 
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التي حدثت في مصر وتمنيت أن أساهم في تجنيب سورية من مثل ما حدث في 
ا ا ا ا ی ا 


لكن مشروع «التغيير السلمي» لا يتجمّد عند ما سطره سعيد في كتابه 
(ذاك)ء بل يستمر معه ليطبع مساهمته الأبرز في الخطاب المي المعاصرء 
ویشکل مرتکزاً أساسیاً له ولمدرسته والمتأثرین به» وفي مقدمتهم د شققته شقیقته (لیلی) 
وزوجها خالص جلبي» الذي يطلق على سعيد لقب «غاندي العرب)' وکت 
واللاعنف وصلت أخيرأ إلى القناعة التي بدأت أجمع أطرافها وأحبك خيوطها 
أن عالم السلام والكفاح السلمي قارة مميزة». 

وعلى هذا الأساس الفكري والمعرفي والتأثر بمدرسة مالك بن نبي 
وجودت سعيد ألّف خالص جلبي كتابه في النقد الذاتي: ضرورة النقد الذاتي 
للحركة الإسلاميةء إذ ينقد الحركات الإسلامية ويقيّمها من منظور المدرسة 
«الثقافية» بتغليب جانب «النقد الذاتي» والإصلاح الداخلي على الاهتمام 
بالعمل السياسي والوصول إلى السلطة والقوة". 

بالعودة إلى سعيد ومشروعه؟ فان إدراك السبب الرئیس لاهتمامه بنبد 
العنف هو أن العمل الإسلامي بوجهته الواقعة (الاهتمام بالسياسة 
مع السلطة) كان يسير باتجاه مغاير تماماً لمقاربة سعيد الإصلاحيةء التي تقو 
على الاهتمام يالمعرفة والتغيير الثقافي والابتعاد عن الاشتاك المباشر 
السياسة» والتر كيز على الواجبات بدلا من الحقوق السياسية 2 2 


ذلك أن سعيداً يرى أن طريق العنف في العمل الإسلامي هي محصلة 
المداخل الخاطئة للإصلاح والتغيير «إِن الدعوات والطرق التي تتبنى التغيير 


(1) انظر: خالص جلبي» «رحلتي الفكرية مع جودت سعيد»» في : المرزوقي [وآخرون]» 
جودت سعيد: بحوث ومقالات مهداة إليه » ص ١١1١ء‏ وذلك النص كتبه جودت سعيد حول سيرته 
الفكرية بطلب من خالص جليي. 

(۷) المصدر نفسه» ص .٠١‏ 

(۸) انظر: المصدر نفسه» ص .٠١١‏ 

)٩(‏ خالص جلبي ۰ في النقد الذاتي : ضرورة النقد الذاتي للحركة الإسلامية (بيروت: مؤسسة 
الرسالة» .)۱۹۸٤‏ 

(۱۰) انظر: جودت سعید» العمل قدرة وإرادةء ط ۲ (بیروت: دار الفکر المعاصر» ۱۹۹۳)› 
ص .۱١٩‏ 
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تأتي البيوت من ظهورهاء لذلك لا بد من تغيير أساسي في أساليب العمل 
الإسلامي ليتوافق مع سنن التغيير. ومن أمثلة ذلك» العمل على أساس 
الواجبات لا الحقوق»› وإصلاح المجتمع قبل السياسة» وسلوك سبيل الإقناع 
والتربية لا سبيل العنف والإكراه»"'. 


ثالثاً: (أنسنة) الثقافة فى مواجهة «ثقافة العنف» 


القراءة الأكثر عمقاً لمقاربة سعيد تذهب إلى أبعد من حرص الرجل على 
تجنيب المجتمعات عواقب صراع دموي بين الإسلاميين والسلطةء أو مجرد 
وحمل السلاح بدلا من القوة أو العمل بالسياسة بدلا من النفس والمجتمع› 
أو تصور أن السلطة السياسية هي الأقوىء بينما يرى هو أن السلطة الأقوى 
والأعتى هى سلطة المعرفة والفكرة والثقافة. 

إذ إن هنالك ثمة فلسفة ثاوية» في مقاربة سعيدء مضمونها الرئيس 
(أنسنة) الحياة الاجتماعية والسياسية العربية وتقديس قيمة الإنسان وحقه فى 
الحياة والوجود والتفكير واختیار حکومته› وتعزيز قيمة الأفكار وسلطتها بدلا 
من سلطة القوة والحكم»ء والاعتداد بالإنسان الفرد ودوره؛ وتحريم استخدام 
القوة لحل الخلافات بين البشر» لما في ذلك من إزهاق للروح البشرية واعتداء 

OY) 
. عليها‎ 

يوضح سعيد أصول فلسفته الإنسانية إن الإنسان اليوم لا يزال يعيش أزمة 
الثقة بالإنسان وأزمة تحقير الإنسان مع ما أراده الله له من تثيبت الثقة بقدرته» 
وذلك بما وضعه فيه وهيأه له» وهذا النظر الذي يعرض به القرآن وضع الانسان 
يوحي بالثقة بمستقبل الإنسان»ء وأنه سيحقق ما عَلمه الله وجهلته الملائكة"'. 

على الطرف المقابل؛ فإِن البديل عن الثقافة السلمية» التى تقس" 
اللإنسان وحیاته وکرامته› هو سيادة شريعة الغاب ومنطقی القوة في الوصول 
إلى السلطة وفي العلاقة بين البشرء والغلبة للأقوى» عندئلٍ لا معنى للحديث 


(۱1) المصدر نفسه» ص ۲۷۱. 
(۱۲) قارن ذلك ب سعیده مفهوم التغيير» ص .۷٠١ ٦۲‏ 
)۳( انظر : سعيد » العمل فدرة وإرادة» ص ۷۸. 
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المشكلة في العالم الإسلاميء استناداً إلى مقاربة سعيد» ليست بمن 
يمسك بمقاليد السلطة» إذا كان «إسلاميا؛ أو ديمقراطياً أم لاء بل المشكلة 
أبعد من ذلك» إنها ثقافية وتربوية وأخلاقية» وهي ليست وليدة اليوم إِتّما 
متجذرة في التاريخ الإسلامي . . بعد الخلفاء الراشدين؛ ضاعت سئة الرسول 
صلى الله عليه وسلّم بين المسلمين» وفزعوا عندما أخذ معاوية الحكم بالقوة» 
وشعروا أنهم فقدوا شيئ كبيراً؛ لذلك أباحوا الغدر للتخلص من البغي» فوقعوا 
في دوّامة لا نهاية لهاء أباحوا أن يستردوا الحكم بالقوة»'. 

ويرى سعيد أن ثقافة العنف والسلاح والقوة أصبحت مرضاً خطراً يحكم 
حياة الناس الاجتماعية والسياسيةء ووّلدت حالة من الفصام لدى المسلمء 
فهو خائف مستنكف عن العمل الإصلاحي «يسكت لعجزه عن مواجهة الغيرء 
ثم ينتظر الفرصة السانحة لممارسة العنف ضده»'. 


ومرضص «العنف)»› الذي يعتبره سعيد «آفة العصر)» فی مقابل غیاب 
ثقافة الإصلاح والتغيير السلمي» هو ما يمسر عجز العالم الإسلامي عن 
الدخول في زمن الحدائثة والأفكار. فالمنطق السائد هو منطق أبو تمام الذي 
قال منذ زمن بعيد: السيف أصدق أنباءَ من الكتب. يقول سعيد: إن فكرنا ما 
زال يسيطر عليه ما توحي به كلمة (عنترة) حين تذكر في الأدب الشعبي»'. 

هذا المرض (العتنف) هو الذي يفسر لماذا يتقاتل العلماء والمشايخ في 
أفغانستان ويتعاملون فیما بينهم بالصواريخ والطائرات. فهو (جرثومة ا 
في أعماقهم وأعماقناء e‏ عند اليساريين والقوميين أيضاء وجميع 
من تربى ضمن هذه الثقافة» 

وإذا کان امرض العنف» يجد جذوره في التاريخ والموروث الثقافي› 
فان التربية N‏ والمدرسية والعلاقات الاجتماعية والحياة السياسية العربية 
تعزز هذا المفهوم وتمنحه «المشروعية الواقعية)؛ لأتها لا تقوم على تعزيز 


.١٠١-١٠١٤ سعید» مفهوم التغییر» ص‎ )۱٤( 

.١١١ المصدر تفسه» ص‎ )٠١( 

.٠١١ سعيد» العمل قدرة وإرادة»ء ص‎ )١( 

(۱۷) سعيد مفهوم التغيير» ص .١١١‏ ويقصد سعيد بقتال العلماء الأفغان الحرب الأفغانية 
الداخلية التي اندلعت بعد خروج الاتحاد السوفياتي في أواخر ثمانينيات القرن المنصرم» وقبل ظهور 
إمارة طالبان الأولى في النصف الثاني من تسعينيات القرن المنصرم. 


Y۰ 


ثقافة الإنسان وكرامته وحريته وحقوقه» بل تقوم على التقليل من شأنه وعلى 
التلقين والوصاية وتربي فيه خصالاً تتناقض مع مشروع بناء إنسان سوي 
مستقل قادر على الابداع والعطاء والإنتاح“'. 

يؤكد هذا المعنى أحد أبناء «المقاربة الثقافية»» جمال جمال الدين› 
بالقول: إن هدف التخيير الذي نادى به كل المفكرين المحترمين (يقصد 
مالك بن نبي وجودت سعيد) هو تحويل الإنسان المسلم إلى إنسان راشد 
فال وازن فى لرل والعفل وزالندرسة والمكيةء ء إلى تسان ترق 
الفا واوو و 9 0 و ق 
المخلوق الاستثنائي الغالية عند خالقه» ويشق بكرامته وكرامة كل إنسانء 
فير فض الظلم والاضطهاد كما يرفض الذل والخنوع والاستسلام فلا یرضی 
بالعبودية ولا يقبل الاستعباد»“'. 

ولعل ما يشير إليه جمال جمال الدين بمثابة إحدى الأفكار البنيوية لدى 
جودت سعيد» والتي يمکن تلمَسها في نایا کتاباته وأفکاره» إن لم يعبر عنها 
مباشرةً» ألا وهي تحرير الإنسان من خلال تحرير أفكاره. وما دعوته إلى 
الخو الان وال اة عي ال ل اكةد ع اة س ف اكاد 
بوصقه فرداً حا يمن بإنسانيته وعقله ويسعى إلى أن يتحرر من الاستعمار 
والاستبداد وفي الوقت نفسه ينعتق من سلطة الأشياء والمفاهيم الخاطئة التي 
تعيق ترسيخ مبدأ «إنسانية» الإنسان في العالم العربي والإسلامي” '. 


رابعاً: التغيير السلمى من القاعدة إلى القمة 
إذا؛ المشكلة ليست مشكلة «سلطة سياسية؛» بل هى مشكلة ثقافية 
بامتياز. ولا تعدو السلطة الحالية إلا أن تكون انعكاساً للواقع النفسي 
والاجتماعي» ومن ثم فإِنٌ الإصلاح السياسي لا يتأتى من تغيير الحاكم 
بطريق السلاح أو الانقلاب أو الثورة المشاحة وإنّما من خلال تغيير 
الإنسان والمجتمع من المدخل الثقافي - الفكري» بحيث تتأصل وتتجذر 
(۸) انظر: سعيد» مذهب ابن آدم الأول: مشكلة العنف في العمل الإسلامي» ص ۷١‏ ۷۲. 
(۱۹) جمال جمال الدينء «مراجعة لتقويم مشروع التغيير»» في : المرزوقي [وآخرون]ء 


جودت سعید : بحوث ومقالات مهداة إلیه » ص ۲۷۱ - ۲۷۷. 
(۲۰( قارن ذلك د سعيلد» مفهوم التغيير› ص VE OY‏ 
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ثفافة سلمية إنسانية تنساب - بالضرورة - إلى تغيير الواقع السياسي نفسه". 


بيت القصيد هناء أن الديمقراطية تتأسس على ثقافة سلمية تمنع 
استخدام القوة والسلاح في اللعبة الداخلية. «الديمقراطية معناها أن الناس 
اتفقوا على تحريم الوصول إلى الحكم بالقوة والعنف» فهم لا يجيزون لأحد 
أن يقوم بانقلاب للوصول إلى الحكي"". 

تأسيساً على هذه الفلسفة الإنسانية» وانطلاقاً من مدخله الثقافى فى 
الإصلاح والتغيبرء تقوم مقاربة سعيد (مذهب ابن آدم) التي خصص لها كتابه 
مذهب ابن آدم: مشكلة العنف في العمل الإسلامي» ووسّعه في كتابه كن 
کابن آدم". 


آَم کتابه مذهب ابن آدم الذي يعالج فيه مشكلة العنف في العمل 
الإسلامي تحديداً» باعتباره في صلب موضوعناء أي مقاربات الإصلاح 
السياسي في الخطاب الإسلاميء فإنّه يقوم على توضيح رؤيته لأسباب نبذ 
العنف والعمل المسلح والتأكيد على أهمية العمل السلمي بأبعاده المختلفة. 
كما يحاجج التيار الذي يتبتّى العمل المسلّح» وينقد حججه وآراءه. 


ويرى أن أغلب المسلمين اليوم يتبنون عقيدة الخوارج! ويفسر ذلك 
بسيادة ثقافة أن تغيير الحاكم لا يتم إلا بالخروج المسلح» لذلك فهم إِمَّا 
فريق خارج على الحاكم بقوة السلاح وتبتّي العمل العسكري وإما فريق 
«القعدة من الخوارج» وهم من يتبنون فكرة أن القوة هي الوسيلة الوحيدة 
لتغيير الحكمء لكنهم لا يحاولون ممارسة ذلك عمليا". 


السبب الذي يدفع سعيداً إلى إطلاق مصطلح «الخوارج» على من 
يؤمنون بالقوة في معادلة تغيير الحكم» يكمن بأن الخوارج هم من رفعوا 
السيف وأحلوا استخدامه وقتلوا على بن آبى طالب. ويرد على من يحاجون 


(۲) المصدر نفسه» ص ۲۴۳. 

(۲) المصدر نفسه» ص ۲۳۹. 

(۲۳) انظر : جودت سعید» کن کابن آدم (دمشق: دار الفکر» ۱۹۹۷). الكتاب يضم بين دفتيه 
أغلب الأفكار الواردة في كتابه مذهب ابن ادم مع أفكاره حول المعرفة والقراءة والتغييبر» ومؤشرات 
من تجربة الوحدة الأوروبية. 

() انظر : سعيدء مذهب ابن آدم الأول: مشكلة المنف في العمل الإسلامي» ص .۳٤‏ 
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بأ الخوارج قتلوا علي بن أبي طالب أمّا من يتبون العمل المسلح اليوم 
نم يواجهون CES‏ مخالفین لسن الإسلام وشرائعه» بالقول : إن من قتل 
علياً من الخوارج کان بعتقد آنه كاف 


الأصل»› وفقاً لسعيد» آلا يترك أمر التغيير بالقوة واستخدام السلاح لتقدير 
الأفراد والجماعات» وأن يكون الأمر قضائيا و مؤسسيا «إذا اجتمع بعض الأفراد 
سرَأًء وأصدروا حكم الإعدام» أو قرروا القيام بحر كة انقلابية» وأعطوا لأنفسهم 
سلطة تنفيذ مثل هذه الأحكام»ء لا يكونون قد خدموا الإسلام وأيّدوهء لأنْ 
الإسلام لا يعطي أمر إصدار مشل هذا الحكم وتنفيذه» حتى في القصاص من 
القاتل المعتديء لأي فرد عادي في المجتمع الإسلامي»ء ولا لبعض الأفراد 
الذين لم يسلم لهم المجتمع بذلك. فكيف يخوّل المسلم لنفسه تنفيذ هذا الأمر 
الخطيرء واستباحة الدماء في أوضاع فيها كثير من الالتباس والغموض . .»". 

واستناداً إلى هذه الرؤية يعرف سعيد الفمرق بين الخروج والجهاد 
المشروع: «الخروج هو استخدام القوة والعنف للوصول إلى الحكم. والجهاد 
هر استخدام القوة بعد الوصول إلى الحكم برضا الناس» منم الإكراه في 
الدين. .٠.‏ فالخوارج هم خارجون على القانون والنظام» لأنهم استباحوا 
استخدام السلاح في عملية التغيير الداخلي"". 

ويشترط سعيد للجهاد المشروع شرطين رتیسین ؟ الأول متعلق بالمجاهدء 
وهو أن يكون قد وصل إلى الحكم برضا الناس واقتناعهم. والثاني للمجاهد 
ضده» وهو أن يكون قد أكره الناس على دين معين أو منعهم حقهم في 
اختیار دینهم. . ومن الواضح أن هذه الشروط متعلقة ب «جهاد الطلب» ولیس 
بجهاد الدفع وهو ا اعتداء الغير على أراضي المسلمين وأعراضهم وأموالهم 
آي جى الاين e‏ 
وفي i‏ تكفير السكام e‏ ا ا النبوي إل 


.٥°۷ المصدر نفسه» ص‎ )١( 

۲ ) المصدر نفسه» ص .٩۷‏ 

(۲۷) انظر : المصدر تفسه» ص .٤١‏ 

(۲۸) انظر: المصدر نفسه» ص ٤١‏ ۸٤ء‏ وقارن ذلك ب: سعيد مفهوم التغيير» ص ٠٤١‏ - 
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أن تروا منهم كفراً بواحأًاء ومع تأكيد سعيد عدم رغبته في الدخول في إشكالية 
تعریف الواقع فيما إذا كان ينطبق عليه مفهوم الجاهلية والكفر أم الإسلام. .» 
إلا أنه يرى أن الحكام وفق مفهوم المسلمين لم يصلوا بعد إلا إلى إعلان 
إنكارهم وجحودهم السافر بالإسلام» وهو ما يمنع الخروج عليه" 


يستقرئ سعيد سير الأنبياء بالإصلاح والتخيير ليصل إلى نتيجة رئيسة وهي 
أنهم لم يستخدموا طريق العنف والعمل المسلح» بل اعتمدوا جميعهم طريق 
البلاغ المبين في مواجهة ظلم السلطة وتعسفها تجاههم. وهي الطريق التي 
سار عليها الرسول (5) إذ «لم يصل إلى الحكم بالقوة المسلحة وإنما بقوة 
ال 

لكنء ماذا لو رفض الحكام منطق «البلاغ المبين؛ في الإصلاح السياسي 
واستخد موا أساليب الإكراه والضغط والتعذيب والسجن بح دعاة اللإصلاح»› 
فما هو الخيار في مواجهة ذلك؟. . 


يصرَّ سعيد على أن البلاغ المبين هو الخيار الوحيد» ويرفض الرد على 
العنف بالعنف «لا مانع أن يبتلى المؤمن وأن يسجن في سبيل إخراج الإسلام 
من سجن الكتمان والتحریف»'". 


ويرى سعيد أن التأكيد على واجب الدعوة للإصلاح والتغيير والصبر 
على أذى الحكام حتى لو أدى ذلك إلى القتل هو الخيار الوحيد» «نقول 
ا عل ا و و ا ول اتح اغا إن 
مخطئ ومع ذلك لا أخرج عليه وإن ضرب ظهري وإن أخذ مالي وأواجهه 
بكلمة الحق ولا أكف عنها»"". 


بل يذهب سعيد إلى عدم القبول بمنطق القوة في الوصول إلى الحكم 
حتى لو توفرت ل «الإسلاميين» جميع أسباب الوصول إلى الحكم بهذه 
الطريق لأنهم بذلك «يستتون ستّة سيغة»". فضلاً أن المضارً المترتبة عن 


۲) انظر: سعيد» مذهب ابن آدم الأول : مشكلة العنف في العمل الإسلامي» ص .٠٤۸- ٠٤١‏ 
)١(‏ المصدر نفسه» ص .٠١١- ٠١۳‏ 

.٠۲ المصدر نقسه» ص‎ )١( 

(۳۲) انظر: سعيد» مفهوم التغيير» ص .۲١‏ 

(۳۳) المصدر نفه» ص ۲۳۳. 
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العنف وخيمة على صورة الدعاة وعلى أخلاقهم» إذ تجعلهم يمارسون التقية 
والكذب والسرية ويبتعدون عن الوضوح الشديد والصدق والنقاءء وهی 
الشروط الأساسية لنجاح الدعوة الإسلامية". 


في المقابلء فإن الابتعاد عن «العمل المسلح» يمنح الإصلاح الإسلامي 
إيجابيات عديدة أبرزها: الجو الصحي ومنح الفرد القدرة على القيام وحده 
بواجب الدعوة والبلاغ والإصلاح» إزالة الرهبة من السجن والابتلاءء 
استخلاص النماذج الفاضلة» إيقاظ روح الاجتهاد والاستيقاظ الفكري» طالما 
أن الإصلاح يعتمد على الحجة الفكرية وليس القوة المسلحة. 


بعد ذلك؛ لن غريبا أن يويد جودت سعيد مذغب غاندى بالتخيير 
السلمي وأن يمتدح الثورة الإيرانية (۱۹۷۹) باعتبارها كانت سلمية ولم تكن 
مسلحة» وأآن ينتقد الأعمال المسلحة التي تقوم بها الجماعات الإسلامية في 
العديد من الدول ضد الحكومات”". 


خامساً: الإصلاح هو محصول الفعالية والعمل 


إذا كان شطرٌ كبير من مشروع جودت سعيد مخصّصاً لنقد مقاربة «العمل 
المسلح» فن شطراً رئيساً من اهتمامه أيضاً يتمثل في الطريق إلى توليد العمل 
والفعالية لدى الفرد المسلم وفي المجتمعات المسلمة» لتحقيق هدفه ب «تغيير 
ما في الأنفس» وصولا إلى تخيير الواقع العام والواقع السياسي كذلك. 


يخصص سعيد كتابه العمل قدرة وإرادة لموضوع الفعالية وإنتاج المسلم 
العامل. ويقسم عناصر العمل إلى قسمين رئيسين: هما الإرادة والقدرة. ويرى 
أن اللإرادة تتشكل من توافر عنصرين هما العقل والمثل الأعلى (أي وجود 
قيمة وفكرة عليا يؤمن بها الإنسان ويسعى إلى تحقيقها)ء ومن الواضح أن 
«المثل الأعلى» يمائثل «الفكرة الدينية» عند مالك بن نبى وهى شرط تفاعل 
الإنسان مع الوقت والتراب» أمّا القدرة فتنتج عن تفاعل عقل الإنسان مع 
افدر اة الو دة الك" 

() المصدر نفسه» ص .١١١- ۱١۸‏ 

(۳۵) انظر : سعيد» مذهب ابن آدم الأول : مشكلة العنف في العمل الاسلامي» ص 1۹٤-۱۸۵‏ 
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لكن ما يفتقده العالم الإسلامي اليوم ليس الإرادات إنما القدرات» 
وتخديداً «القدرة الفهمية» في إدراك سنن النفس والمجتمع والطريق إلى 
القن ن ا لار افر وال و إلى استشمار القدرات التسخيرية في 
الكون وتحقيق الفعالية a‏ ولعل هذه الفكرة هي التي تلخص أهداف 
مشروع سعيد إدراك «سنن الأنفس والآفاق»» فالتغيير يتحقق عندما يدرك 
اللإنسان قدراته وإمكانياته فيسعى إلى تغبير المجتمع باستثمار ما أودعه الله 
فى الكون سن أسرار و قذرات. :وها ا دراك الذي لا ياتى إلا بالممرةة 
والقكرة والأضطلاع بالعلوم الأنسانية :والطبيعية» وهو ها يفسر تاكيك عبد 
على أهمية الأفكار والمعرفة والثقافة في عملية التغيير والإصلاع. 


فى المقابل؛ فإِنٌ أحد أسباب الخلل والخطاً فى المقاربات الفكرية 
السائدة عند المثقفين أنهم جعلوا المشكلة في الإرادات لا في القدرات› 
ففسروا مشكلة العالم الإسلامي بنقص الارادة والإيمان» وهو تفسير - وفقاً 
لسعيد - غير صحيح. فالمشكلة لا تكمن بنقص الايمانء وهو متوفر لدى 
أعداد كبيرة من المسلمين. وإنما في نقص القدرة الفهمية في إدراك 
جوانب الخلل والقصور والأمراض والقدرة العملية بتحقيق ذلك على أرض 
الواقع". 

ويدلّل سعيد على آثار غياب الشعور بأهمية «القدرة الفهمية» لدى 
المسلمين بأنْ «المسلم يشعر بالقصور ويدين نفسه حين لا يعد القوة» بينما لا 
يشعر بأدنى وخز في الضمير حين يقصر عن السير في الأرض والنظر في عاقبة 
الذين خلوا من قبل»'“. 

الكثير من المسلمين يريدون بصدق تحقق الإسلام في واقع الحياة» 
لكن هذه الأمنيات أو الإرادات لا تبعثهم على التفكر والعمل لأنهم ينتظرون 
«أن يتحقق هذا الدين - ما دام منزلاً من عند الله - بطريقة سحرية غامضة 
السات 2 


(۳۸) قارن ذلك ب: محمد العمار» «جودت سعيد كما أفهمه و کف عرفته ٠»‏ في : المرزوقي 
[وآخرون]» جودت سعید : بحوث ومقالات مهداة إليه » ص 0 U‏ 

(۳۹) سعيد» العمل قدرة وإرادة» ص ۲۳۰ .٠٠١‏ 

.۲٥۵ انظر: المصدر نفضه» ص‎ )٤١( 

.۲٤١ المصدر نفسه» ص‎ )٤١( 
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سادساً : اعتراضات ودعاوى : «النخبوية» واللاواقعية الفكرية 

توجّه إلى مقاربة سعيد الانتقادات ذاتها التي تَوجَةٌ إلى مقاربة مالك بن 
نبي“ وتحديدا ما يتعلق بالقفز عن الشروط السياسية» التى تحد من قدرة 
الإصلاحيين على العمل والانتاج في المجال الثقافي الذي يركز عليه الرجلان. 

فإذا كان سعيد يطالب بإعادة الفعالية للانسان وإخراجه من حالة الجمود 
والركون (الكلالة) إلى الفعالية؛ فإن الاستبداد السياسي بمعاوله في المجتمع 
والنفس البشرية يجعل من الصعوبة بمكان إنجاح هذه المهمة. لأنه يضع 
العوائق فى وجه أف محاولات إصلاحية» من خلال أدوات ومجالات عديدة 
أبرزها المباهح التعليمية والأعلام والسياشات واغلبها قد يسير في الاجا 
المعاكس لمسار الإصلاح. 

الرد على استثناء العمل السياسي المباشر من مشروع الإصلاح هو المقولة 
التي يرددها دعاة المقاربة السياسية» سواء كانت ثورية أم إصلاحية» وهي أن 
«الله يزع في السلطان ما لا يزع في القرآن». فالحاكم (أو السلطة السياسية) 
إما أن يكون عامل تسريع لمشروع الإصلاح وإما أن يكون عامل تثبيط وعرقلة 
لهء بما يمتلك من قدرات وأدوات حضور ونفوذ داخل المجتمع. 

وإذا كان سعيد يهتدي في بناء مقاربته للإصلاح السياسي بسِيّر الأنبياء 
والمرسلين فان دلالة هذه القصص تشير من الوجه الآخر إلى أن أغلب الأنبياء 
لقي مصيراً قاسياً على يد أعداء الإصلاح» ولم يتمكن إلا القليل منهم 
الوصول إلى مرتبة القيادة والسلطة» لكن ذلك لم يكن بالتوسل بالأسباب 
التي دعا إليها سعيد (المدخل الثقافي) وإنما لأسباب أخرى»ء إما مرتبطة 
بالإرادة الاإلهية أو الظروف السياسية التي وصلوا من خلالهاء كما هي حال 
ك من سليمان ويوسف عليهما السلام. 

أمّا دولة الرسول محمد (يل)؛ فإِن العديد من المقاربات الإصلاحية 
الإسلامية ترى أنها قامت بعدما استجاب له أهل القوة والنفوذ «الشوكة 
السياسية والعسكرية) في المدينة المنورة فبايعوه في بيعة العقبة الأولى 
والثانية. بمعنى أن العخري الإسلامي تحقق في أرض الواقع عندما تحوّل 
إلى سلطة ودولة وحمله أهل النفوذ والقوةء بينما كان الرسول والصحابة 
الكرام يعانون التعذيب والاضطهادء والخلل في ميزان القوى عندما كانوا في 
مكة وكانت السلطة والنفوذ بيد زعماء قريش. فالمشروع الإسلامي لا يتحقق 
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إلا بعد امثلاك الدولة والسلطة والقوة» وهو ما عبر عنه الإمام الغزالي 
بوضوح قاطع عندما قال: «الدين أسٌ والسلطان حارسه» فما لا اس له 
فمهدوم وما لا حارس له فضائع». 

على وجاهة هذه الانتقادات وامتلاكها حججاً قوية؛ إلا أن دفاع سعيد 
عن «سلمية الإصلاح» هو دفاع معزز أيضاً بحجج وأدلة متينة»ء كما تمت 
قراءته في العديد من الأدلة والحجج» أبرزها ضرورة تکریس ثقافة تحرّم 
استخدام السلاح في المعادلات السياسية الداخلية› حفاظاً على قدسية النفس 
البشرية وكرامتهاء بخاصة أن هنالك دولا عربية وإسلامية ابتليت بالحروب 
الأهلية والصراعات الدموية» ولم يشفع تبل وتغيّر السلطات بالانقلابات 
بالتخلص من هذه الآفة التي عززت في الموروث الثقافي والثقافة الشعبية 
أن القوة وحدها هي عنوان التغيير» فافترق الناس بين يائس ومحبط وبين 
ثائر وخارج على الحكومةء والضحية الأولى في كل ذلك ثقافة التغيير 
المي المدي. 

إذاًء ما يحاول سعيد القيام به هو شق طريق ثالثة» إن جاز لي التعبير» 
تخرج بالمجتمعات العربية والمسلمة من الخيارين السابقين» وتقوم على 
إمكانية التغيير من خلال مستويات أخرى غير المستوى السياسي› بمعنی 
التغيير الثقافي والمساهمة, في بناء المجتمعات والأمة الراشدة التي تفکر في 
دورها ومشۇونيتها؛ ا من أن ترمي الجمل بأسره عن ظهرها وتتذرع 
بالسلطة لتبرير تخليها عن واجبها التنموي والإصلاحي. 

ومع ذلك كله» فن سعيداً لم يلغ العديد من الأدوات» التي يمكن من 
خلالها معارضة السلطة أو القيام بالمشروع اللإصلاحي› کالاحتجاج السلمي 
والعصيان المدني وقول الحق ومواجهة الفساد وغير ذلك لكنه طالب أن 
يكون هنالك إعلان واضح وصريح من قبل الإسلاميين بتحريم العمل المسلح 
والسري داخل المجتمعات العربية والمسلمة للتأكيد على مسألتين مهمتين ؛ 
الأولى» بناء ثقافة إنسانية راسخة فى المجتمعات العربية والمسلمةء والثانيةء 
منع التذرع بتهم الإرهاب والعمل المسلح للقضاء أو التنكيل بالحركات 
اللإسلاميةء وهو ما حصل في تجارب عربية معاصرة. 

تجدر الإشارة في السياق ذاته إلى مقاربات أخرى أكدت على رؤية 
نعي بشحريم ومع استخدام السلاح في المعادلات أو الصراغات السياسية 
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الداخلية» ومن هذه المقاربات كتاب عبد الحميد أبو سليمان العنف وإدارة 
الصراع السياسي في الفكر الإسلامي بين المبدأً والخيار (رؤية إسلامية)"“› 
ومقاربة ای الغا المودودي الذي ذهب مذهب سعيد في تحريم العمل 
المسلح والسري» حتى لو كان مضمون العواقب والتتائي"“. 


الميزة الأخرى لمقاربة سعيد (وقبله مالك بن نبي) أتّها تحقق نتائج 
واقعية»ء إذا أخذ بهاء من دون الحاجة إلى انتظار الوصول إلى السلطة أو 
تغييرها؛ ذلك أن هذه المقاربة تركز على القيم الأخلاقية في التعامل اليوميء 
حيث تشمل الثقافة المعنى المعرفي والسلوكي» وبالتالي هي ذات شق تنويريّ 


(9) عبد الحميد أبو سليمانء العنف وإدارة الصراع السياسي في الفكر الإسلامي بين المبدأ 
والخيار: رؤية ة إسلامية (هيرندنء فير جينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلاميء ٠‏ )) إذ يحدد لا 
الكاتب منذ البداية أن التعامل مع هذه القضية لابد أن يكون من خلال المنهج الشمولي التحليلي» 
الذي يستند إلى دراسة تحليلية لمصادر التنظير الإسلامية وإلى سيرة الرسول (يية)» ودراسة 
محاولات التغيير على مر التاريخ الإسلامي. ويبين أن دراسته وتأمله في هذه القضية قاده إلى النتيجة 
التالية : «لا شك أن ما کان سياسياً في داخل أي مجتمع لا يحل بشكل إيجابي ياء إلا سياسياً وأنّه 
لا يصح إعطاء المشروعية لأي حل من الحلولء يقوم على أساس وسائل القهر والإكراهء من قبل أي 
فة من فئات المجتمع حاكمة أو محكومةء في كل ما يتعللق بقضايا المجتمع ذات الطابع السياسي 
العام“ (ص ۸). 

ويشير المؤلف إلى قضية منهاجية أساسية كان لغيابها دور كبير في الغبش والتذبذب في فهم 
موضوع العنف» حيث لابد من التمييز بين مستويات ثلاثة في تناول قضايا الصراع»ء فهناك الصراع 
السياسي داخل الأمة أو داخل المجتمع السياسي» وقضايا الصراع السياسي بين الأمم والمجتمعات 
المتقابلة» وقضايا المدافعات الناجمة عن واجبات السعي بالدعوة نحو الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكر والحض على مكارم الأخلاق والدعوة لإحقاق الحقوق» ثم يتحدث الكاتب عن ضرورة 
وجرد «وعي مفاهيمي» يتناول عن فكر وروية ورؤية منضبطة شمولية للنصوص الإسلامية» إلى 
جانب وعي دروس التاريخ الإسلامي»› إذ سيكون لهذه الرؤية دور في وضع حد لنزيف الدماء داخل 
المجتمعات الإسلامية . في هذا السياق يرى الكاتب أن النصوص كثيرة في هذا المجال: قمنها ما 
يتعلق بالفتن والصراعات السياسية داخل المجتمع الواحد» وهنك نصوص تتعلق بالجهاد ودفع أذى 
المعتدين» وهناك نصوص الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وبالتالي يجب على الباحث التمييز 
بين المقتضيات والأحوال التي تتعامل معها النصوص الثلاثة. 

)٤۳(‏ قارن ذلك ب: ابو الأعلى المودودي : بين يدي الشباب› ط ۲ (الرياض : مكتبة الرشيد» 
۳/), ص ٩۸‏ _ ۷۰» وواجب الشباب النتلم الوم (جة: الدار السعودية للنشر›» ۱۹۸۸)»› 
ص ۰۲۸ حیث يؤکد أن السبيل الوحيد للوصول إلى الحكم هو صندوق الاقتراع والمسار 
الديمقراطيء ويرفض بصلابة أي حلول تآتي بالإسلاميين إلى السلطة عن طريق العمل السري 
والمسلح» ويوجّه نصيحة للشباب المسلم «أود أن أوجه لكم في الختام نصيحة وهي : أن لا تقوموا 
بعمل جمعيات سرية لتحقيق الأهداف» فذلك لا يجدي بشيء» ومحاولة للوصول إلى الغاية بأقصر 
الطرف». 


۷۹ 


يسعى إلى تطوير المجتمعات وإحداث اختراق فكري وثقافي واجتماعي› 
وعدم التوقف على الجانب السياسي. 

يوضح الفكرة السابقة جمال جمال الدين» في تعقيبه على مشروع سعيد 
«إن على الذين يستخفون بالتغييرات الصغيرة في النفس والمواقف والسلوك 
ووو ر اا ا د اد وال عار راقو 
الک اة با ن تق رف الهو ن ادا واي 
والسيطرة الاستعماريةء ولن نستحق احترام شعوب العالم» ولن يحسبوا لنا 
حساباً إلا بعد أن تصبح شوارعنا نظيفة. . ونحترم قوانين السير.. ولا نؤذي 
جيراننا. . وأننا لن نستحق شرف الخلاص من العبودية ما لم نخلص نفوسنا 
من الاستعبادء ولن نتخلّص من الذل ما لم نبنٍ الكرامة في نفوسنا. . وكل 
هذا لن يحصل ما لم يتغير الإنسان.. وهو لن يتغير ما لم يغْيّر أفكاره 
ومعتقداته ومفاهیمه ونظرته إلى نفسه والعالم من حوله»“. 


E0 ص‎ ٠» جمال الدين»› «مراجمة لتقويم مشروع التغيير‎ )٤( 


A 


الفصل الرابع 


المد خل «المعر في الفڪري» للإصلاح السياسي 


تمثل تجربة المعهد العالمي للفكر الإسلامي مدخلا آخر من مداخل 
الإصلاح السياسي في الخطاب الإسلامي. وتكمن ميزة هذه التجربة أثها 
جاءت في مرحلة متأخرة بعد صعود ما یسمی حر کات الإإسلام السياسي ٠‏ التي 
طرحت بدورها مقاربة نظرية وعملية للإصلاح السياسي. 


تجربة المعهد العالمي» وإن كانت تؤكد أنها لا تمثل بديلاً عن 
الحركات الإسلامية أو الجهود الإصلاحية السابقة عليهاء وأنّها لا تقدم 
تصوراً خاصاً للإصلاح السياسي. إلا أنها تنطلق من التقدير بوجود قصور 
كبير في الجهود والمحاولات الإصلاحية الإسلامية يتمثل - بدرجة رئيسة - 
في ضمور الجانب الفكري والمعرفي في تلك الجهودء ما يستدعي التركيز 
بصورة أساسية على هذا الجانب باعتباره حجر الأساس في مشروعها 
المؤسسي العام» بل في المشروع الحضاري الإسلامي. 


ومن مميزات هذه التجربة أن أسّسها فى الغرب مجموعة من الأكاديميين 
الا ا و ا و ا 
مع المعاهد والجامعات هناك فاكتشفوا ضرورة منح الجانب المعرفي 
والفكري درجة أكبر من الاهتمام» ليس على الصعيد الفردي فقط» وإتّما على 
الصعيد المؤسسي؛ بمعنى وجود جهود متكاملة في العديد من الحقول 
الفكرية والمعرفية لبناء معرفة إسلامية جديدة تتأسس على رؤية نقدية للتراث 
الإاسلامي والتعامل مع مصادر التنظير من ناحية» وعلى «غربلة التراث 


۸۱ 


الغربي؛ - من ناحىة آخری - وإعادة صیاغته بما یتناسب المنهج المعرفي 
والفكکري اللاسلامي» و إلى ما يسميه عبد الحميد أبو سليمان مفهوم 
الات انما 


ومن رحم الحاجة إلى بناء المعرفة الإسلامية» بخاصة في الحقول 
الاجتماعية والاإنسانيةء تطورت رؤية هذه المجموعة إلى تأسيس المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي الذي جُعلت مسألتا إسلامية المعرفة وإصلاح الفكر 
الإسلامي د الا ا إلى إنتاج جيل من العلماء والمثقفين 
المسلمين الذين يمتلكون سلاح ا e‏ روه ور ر الرئيس في 
إعادة صوغ الإانسان المسلم معرفيا ووجدانيا ليكون مؤهلا للاصلاح والتغيير 
والقيام بمهمة التنمية المطلوبة”". 


أولاً: الأزمة الفكرية : المرض العضال في مواجهة الإصلاح 


تنطلق رؤية المعهد العالمى للفكر الإسلامى من اعتبار الأزمة الفكرية 
أساس البلاء. وإذا كانت بداية آ0 الأمة في ا التاريخية فى المجال 
العاتي وا قاد ن ا ایی اا ل ا اه ی 
زهو الحافت الى ااا واف و ار ا ف م ق 


(¥) 


والتغيير 

إرهاصات الأزمة الفكرية بدأت في التاريخ الإسلامي عندما حدث 
الفصام والانفصال بين السلطة السياسية والعلماء والمثقفين الذين اضطروا 
إلى الانعزال عن الحياة الستاسية وعدم مواکبتهاء واستمر التردي»› علی 
الرغم من بعض المحاولات الإصلاحية» إلى أن وصل إلى حالة من الجمود 


(1) مقابلة خاصة أجراها محمد آبو رمان مع فتحي الملكاوي› المدير الإقليمي للمعهد 
العالمي للفكر الإسلامي. قارن ذلك ب: إسلامية المعرفة: المبادئ العامة خطة العمل الإنجازات 
(هيرندن» فيرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي»› 1)ء ص ۱٤١‏ ۱۵» وحول مفهوم 
«الأصالة المعاصرة»ء انظر: عبد الحميد أبو سليمان» أزمة العقل المسلم (هيرندن» فيرجينيا: 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 44۹1( ص ٤‏ 

(۳) انظر: طه جابر العلواني» إصلاح الفكر الإسلامي: مدخل إلى نظام الخطاب في الفكر 
الإسلامي المعاصر (هيرندن» فير جینا : المعهد العالمي للفكر الإسلامي»› 440( ص 71 
الإنجازات» ص ۲". 


AY 


الفكري والمعرفي وتعطْل العقل المسلم عن وظيفة الإنتاج والإبداع ومواجهة 
ِ 0( 
التحديات . 

وفقاً لهذه الرؤية؛ فإن الأولوية الرئيسة تكمن في إعادة إنتاج العقل 
المسلم معرفياً وفكرياً والتخلص من أمراضه في مجال التصورات الكونية 
والاجتماعية. ولم تقف الأزمة الفكرية عند حدود العقل بل أصابت الوجدان 
المسلم والمجتمع ومختلف القطاعات التعليمية والثقافية» وأدت إلى حالة من 
العطلة والغياب الحضاري» وصولا إلى المرحلة الراهنة. 


الإسلامي بالقول: «إِن الأزمة التي نعانيها أزمة فكرية بالأساس» تندرج تحتها 
سائر الأزمات السياسية والاقتصادية والاجتماعية وغيرها». 


ولمواجهة الأزمة الفكرية تأسس المعهد العالمي للفكر الإسلامي ليجمع 
المهتمين بالفكر الإسلامي» الذين يتشاركون مع المعهد في ضرورة إصلاح 
الفكر والمعرفة الإسلامية» وتأسست كذلك جامعة العلوم الاجتماعية 
الإسلامية فى الولايات المتحدة الأمريكية» وكذلك الجامعة الإسلامية 
الفا وا 

ولعل تأسيس هذه المراكز والمعاهد العلمية والفكرية يهدف إلى 
«مأسسة» الجهد الإسلامي في الحقل الآكاديمي والفكري وإنتاج جماعة علمية 
تقدم مساهمة في إصلاح الفكر الإسلامي ومناهجه من ناحية» وتقدّم المعرفة 
الإسلامية في الحقول المختلفة في الجامعات من ناحية أخرى. 


ثانياً : المدارس والجامعات «ميدان المعركة» الرئيس! 


وطالما أن المشكلة الرئيسة هي في الفكر والمعرفة؛ فان ميدان المواجهة 
والمعلمين والمثقفين يحملون هذا المشروع ويساهمون في إعادة صياغة الإنسان 


() انظر : العلوانی» المصدر نفسه» ص ۳۹ وما بعدها. 

.۳١ انظر: إسلامية المعرفة : المبادئ العامة - خطة العمل - الإنجازات» ص‎ )١( 
.٠٦ انظر : العلوانىء المصدر نفسه» ص‎ )0( 

(۷) مقابلة خاصة مع د. فتحي الملكاوي. 

() المقابلة نفسها. 


AY 


المسلم في مثوالية التدشئة والتربية. يقول عبد الحميد آبو سليمان: المؤسسات 
العلمية والتعليمية في البلاد الإسلامية مع المنزل والأسرة جنباً إلى جنب هي 
الساحة الكبرى والمعقل الأول الذي تنشأً فيه العقول والطاقات والمنطلقات» . 


وإذا كانت الأزمة فكرية بالأساس» وكانت انعكاساتها السلوكية والنفسية 
والوجدانية تطاول مختلف جوانب الحياةء فن الميدان الأخطر والأهمء في 
رؤية رواد هذه المدرسة» هو ميدان التعليمء وتحديداً التعليم العالي» أي 
الجامعات والكليات والمعاهد التي تصاغ فيها عقول الأجيال الجديدة وتنبني. 
فيما تبدو المشكلة الكبرى في أن هنالك نقصاً كبيراً في المعارف الإسلامية 
في أكشر من عشرين حقلاً معرفياًء ما يؤدي إلى حالة من الاغتراب 
والاضطراب والأزمة بين شعور المسلم الديني والتزامه الإسلامي وبين واقعه 
وأفكاره وتعليمه''. 

المهمةء إذاً» تتمثل بالعمل في الجامعات والتعليم والتدريس وإعداد 
الكتب الجامعية وصوغ المعرفة الإسلامية والرهان على إعداد الأجيال القادمة. 
ف «إمكانية التغيير فى كيان الأمة تكمن فى العمل المستقبلى وإعداد الناشئة 
او ا ا و قاری د ا کا 
RS‏ 

وفي هذه الزاوية من الرؤية يبدو الفشل في جهود الحداثة وتطوير 
المجتمعات المسلمة اليوم» على الرغم من كل الجهود المبذولة في هذا 
السياق» نابعاً من أن «بنية الواقع الإسلامي لم تتطور أو تتغير نوعياًء ولذلك 
فان مظاهر الحداثة في عالمنا الإسلامي تعتبر أشكالاً مستوردة»"'. 


ثالثاً : «الثغرة الفكرية» في الإصلاح السياسي الإسلامي 


ثمة إصرار من المعهد على أن مشروعه ليس بديلاً للمشاريع الإصلاحية 
الإسلامية السابقةء وأنه لا يقدم تصوراً مستقلاً لمفهوم الإصلاح السياسي» 


(۹) أبو سليمان» أزمة العقل المسلم» ص .۲۲٤‏ 

)٠١(‏ العلواني» إصلاح الفكر الإسلامي: مدخل إلى نظام الخطاب في الفكر الإسلامي 
المعاصر» ص .۳١‏ 

(۱۱) أبو سليمان»ء المصدر نفسه» ص ۲۲۲. 

(۱۲) اتظر : العلوانيء المصدر نفسه» ص .۴١‏ 


A٤ 


وأنه مجهود تكاملى يسعى إلى سد النقص: «من هنا جاء اختيارنا المرابطة 
في هذا الموقع الفکری: أو الثغر الثقافيء والتوجه نحو القضية الأهم 
والأصعب : إصلاح المناهج العقلية» وبناء الشوكة الفكرية» وتنقية الموارد 
الثقافية في ضوء الكتاب والستّة» لاعتقادنا أن ذلك يشكل الرحم والمحضن 
الذي تتشكل فى داخله الأجنة الحضارية القادرة على استئناف الحياة 
COOSA a‏ 


على الرغم من (ذلك)؛ فن النظر في جهود ومواقف وتصورات المعهد 
للاصلاح الإسلامي بعامةء والإصلاح السياسي بخاصة» يبرز بوضوح أن 
هتالك مقارية خاصة وتصوراً مختلفاً عن المقاربات الإسلامية الأخرى» 
بخاصة ذات الطاب السياسي والحركي» وهو مايعترف به أحد مدراء 
المت ل ى ان هف اناري اجات غ مقرة و ما 


من ناحية أخرى؛ فإن الإصرار على منطلقات ومقولات رئيسة في تصور 
مفهوم الإصلاح السياسي› يجعل من مقاربة المعهد ذات ی نقدي للعديد 

ا الأخرىء وهو النزوع الذي يظهر جلياً في أحيان معينة» 

مستتراً أو ضمنياً في أحيانِ أخرى. 

ولعل الوقوف عند بعض القضايا الرئيسة يساعد على استنطاق مقهوم 

6 انطلاق رؤية المعهد العالمي من أهمية المعرفة والفكر في مشروع 
Cl E a mS E a |‏ ما يشير - من زاوية 
أخرى - إلى علاقة تبادلية بين المعرفة والإصلاح السياسي» تقوم على أهمية 
المدخل الفكري والمعرقي في الإصلاح› وعدم إكتمال جهود الإصلاح إل 
بوجود مشروع فكري ومعرفي (يؤطر) الإصلاح ويرفده ويشكل المعين النظري 
له. 

8 ينبثق عن الملاحظة السابقة أن الجامعات والكليات والأسرة والمدرسة 
هي مژؤسسات أشاشتة ورئيسة للإصلاح السياسي› وهي مقاربة مختلفة عن 
المقاربات التي ترى أن البرلمان أو الجيش أو الحزب السياسي هي مؤسسات 


(۱۳) المصدر نفسه» ص .٠٤- ١۳‏ 
)۱٤(‏ مقابلة خاصة مع د. فتحي الملكاوي. 


Ao 


الإصلاح وأدواته. ويؤدي هذا التصور إلى لفت الانتباه إلى مؤسسات اجتماعية 
رئيسة لم تنل الاهتمام الكبير في تصور العديد من المشاريع الإصلاحية 
أن اا وخا 


6 من الواضح من مقاربة المعهد آنه لا ينظر إلى أن «المشكلة 
السياسية»» سواء ارتبطت بالمدخل الداخلي (الاستبداد) أو الخارجي (الاحتلال 
والهيمنة)» هي العائق الرئيس للاإصلاح السياسي. بل تشترك رؤية المعهد مع 
المدرسة الثقافية في مقاربة الإصلاح السياسي وهي أن المشكلة تكمن في 
المجتمع لا السلطة» بدرجة رئيسة في الإنسان المسلم العاجز فكريا ومعرفيا 
عن حل مشكلاته. والحل» وفقا لذلك» لا يكمن في العمل السياسي بدرجة 


رئيسة بقدر ما یکمن في إصلاح المجتمع والإنسان کا مع قا ووچدات ا2 
O07‏ 
تربویا . 


© بناء على الملاحظة السابقة؛ فإِن رواد المعهد يقتربون من رؤية بن 
نبي للاستعمار ولمفهوم «القابلية للاستعمارا» إذ يقول عبد الحميد أبو 
سليمان: «نعتقد أن الاستعمار ونجاح سياساته الظالمة العدوانية إنما هي 
أعرأض مَرضية مكنت لها تربة مريضة بأمراض أخطر وأعمق تكمن في صلب 
كيان الأمة وتحطم حصانتهاء وتمكن لسياسات الاستعمار منها»"'. 


8 تظهر الرؤية النقدية للمعهد من مقاربات الإصلاح الأخرى بانتقاده 
التغافل عن الأزمة الفكرية فى تلك المقاربات التي إمّا أنها ركزت على 
حفظ العقيدة (مع خلط بين العقيدة والفكر)ء وإِمّا على تعبعة الأمة للمواجهة 
السياسية وربما العسكرية في مواقع أخرى» أو على قضايا فقهية ومقارنتها 
بالقضايا القانونية «أمّا معالجة الأزمة الفكرية بدراستها ومعرفة أسبابها 
والافادة من التجربة الميدانية بفقه الميدان الذي وفرته المواجهة» ومن ثم 
إقامة البناء المعرفي والثقافي في ضوء ذلك» فلم يعطها الخطاب الإسلامي - 
إلى وقت قريب - ما تستحقه من العناية والاهتمام»» على الرغم أن مواجهة 


.۲۲٤ انظر: أبو سليمان» أزمة العقل المسلم» ص‎ )٠١( 

)۱٩(‏ انظر: العلوانيء إصلاح القكر الإسلامي : مدخل إلى نظام الخطاب في الفكر الإسلامي 
المعاصر» ص ۲٤-۲١‏ و٤‏ 

(۷) انظر: عبد الحميد أبو سليمانء أزمة الإرادة والوجدان المسلم: البعد الغائب في مشروع 
إصلاح الأمة» ط ۳ (دمشق: دار الفکر» ۲۰۰۷)ء ص .٠١۷ ۱۳١‏ 


A 


الأزمات السياسية المختلفة هي مواجهة لأعراض المرض لا علله التي تكمن 
في الجانب الفكري والوجداني للمسلمين اليو“ . 


6طى زوية :لهد متا من أن قدرة الأمة على الإصلاح 
السياسي والاستقلال عن الخارج تكمن في بناء مشروع فكري ومعرفي مستقل 
يمتلك منظورا يتسق مع قيم الحضارة الإسلاميةء ويعزز ثقة المسلمين بدينهم 
وقدرتهم على مواجهة تحديات العصرء وفقاً لمفاهيمهم ومناهجهم المستمدة 
من القرآن والسنة. 

8 رؤية المعهد وإن لم تركز على مفهوم «الإصلاح الديني»» كما هي 
الحال في مقاربة محمد عبده» إلا أنّها منحت «النظرية المعرفية الإسلامية» 
اهتماماً كبيراًء وصدّرت كَنباً في التعامل مع مصادر التنظير الإسلامية» وفي 
استنباط الرؤية الإسلامية في ميادين اجتماعية مختلفة» ويتبدى في أحيان 
تأثرها بحركة الإصلاح البروتستانتيةء كما ظهر ذلك جلياً في مشروع الإصلاح 
الإسلامى في بواكير الفرن الغشرين" ٠‏ 


8 اللحظة التاريخية المتأخرة التى برزت فيها مؤسسة المعهد العالمى 
للفكر الإسلامي ورؤيته للاصلاح› بالتحدید بعد صعود حرکات الإسلام 
السياسي ٠‏ وتقاطع رؤية المعهد في جوانب عديدة مع جهود ما يسمى 
ب «المدرسة الإصلاحية» الإسلامية» تدفع إلى اعتبار المعهد بمثابة استئناف 
للمدرسة الإصلاحية الأولى» التي أحدثت حركات الإسلام السياسي قطيعة 
فكرية معها خلال العقود الأولى من النصف الثاني من القرن العشرين» عندما 
تغوّلت لديها المسألة السياسية على المسألة الثقافية. وهو ما دفع ببعض 
الباحثين والراصدين للخطاب الإسلامي وتطوره إلى الحديث عن مرحلة «ما 
بعد الإحيائية الإسلامية». وربما يعزز من هذه الملاحظة أن المعهد خصص 
عدداً من ندواته ومؤتمراته لرواد الإصلاحية الإسلامية كجمال الدين الأفغاني 
وعبد الرحمن الكواكبي. 

6 في المحصّلة؛ وبغض النظر عن جدلية فيما إذا كان المعهد يمل 
مقاربة خاصة لإإصلاح السياسي أم إنه إكمال للمشاريع الإصلاحية الإسلامية 


(A)‏ العلوانى»› المصدر نفسه»› ص٣۲‏ و*). 
(۹) أبو سليمان» آزمة العقل المسلم» ص .٤٤- ٤۳‏ 


AY 


القائمة (بخاصة الحركات الإسلامية) فإ رؤبته النقدية تضع المعهد في 
موقع «الاستدراك» على هذه المشاريع والتركيز على الجانب الفكري 
في هذه المشاريم'". 


١‏ - عبد الحميد أبو سليمان : التوسل بالتربية والتعليم ل «تأهيل الإنسان» 


إذا كان المعهد يعلن آنه لا يتبتّى بصورة مباشرة مقاربة معينة للإصلاح 
السياسي» بقدر ما يسعى إلى «ملء فراغ» في المجال الفكري والتنظيري» فإن 
هنالك مجموعة من المعهد تقدم مقاربات أكثر مباشرة ووضوحاً في مسألة 
الإصلاح بصورة عامة» والسياسي بصورة خاصةء هذه المقاربات وإن كانت 
لا تمثل بالضرورة موقف المعهد الرسمي إلا نها في المقابل تنهل من رؤية 
«إسلامية المعرفة» التي تتأسس عليها فلسفة المعهد» من ناحية» وتنطلق - من 
O OE‏ الفكرية والنظرية التي ينطلق منها المعهد في ما 
يعلق بمسار الإصلاح وأولوياته» ومن ناحية ثالفة لا مجال للفصل بصورة 
حاسمة وقطعية بين مقولات المعهد ورواده ومؤسسي مشروعه الفكري٠‏ طالما 
نهم لا یزالون على راس عملهم في المعهد. 


هذه المقدمة بمثابة شرط ضروري للاقتراب من رؤية مدير المعهد 
العالمى للفكر الإسلامى وأحد مؤسسيه» وهو د. عبد الحميد أبو سليمان» 
الذي قدم رؤيته لإلاإصلاح السياسي بصورة خاصة من خلال عدة كتب» الأول 
هو أزمة العقل المسلم (۱۹۹1)ء ثم أزمة الإرادة والوجدان »)۲٠٠١(‏ وأخيراً 
الإصلاح الإسلامي المعاصر .)۲٠٠٠(‏ 


يقدم أبو سليمان رؤية تربط الإصلاح بالاهتمام الكبير بالتعليم بمستوياته 
المختلفة» وإن كان يركز بصورة أساسية على مرحلة الطفولة من ناحيةء 
وعلى التعليم العالي من ناحية أخرى. ويرى أبو سليمان أن الركيزة الأساسية 
في المشروع الإصلاحي هي الإنسان المسلم من خلال ١‏ إصلاح ما تعانيه هذه 
الشخصية من جوانب فكرية سلبية؛ لأنه إذا استقامت رؤية هذا الإنسان 
الكونية الحضاريةء وإذا استقام منهج فکره وثقافته» وصحّت أسالیب تربیته 


)+( قارن ذلك ب: العلوانى» المصدر لقسة» ص ۲۹. 


A^ 


على أساس متين من العلم وطلب السنن الالهية؛ بروح الحق والعدل» وبروح 
الحب والبذلء وبأداء الجد والاتقان المبرًّأً من آفات الجهالة والكبر» ومن 
آفات الخرافة والدجل والشعوذة وسوء الفهم» عندها فقط تكون الأمة على 
جادة الصلاح والإصلاح› وعندها فقط یرجی لجهود الإصلاح النجاح في 
امیاض ام" 

إذأه المهمة هي فكرية تعليمية وتربوية بامتياز. وعليه» فن أبا سليمان 
يلوم الجهود الإصلاحية التى تركز على القضايا السطحية وعلى أعراض 
ال من دون الاشتباك غ مباشرة. 


وهو» وإن كان لا ينكر تعدد وجهات وأدوات الإصلاح» فإنه يطالب بالتر كيز 


على التعليم بعامة والتعليم العالي بخاصة؛ لماللتعليم من دور كبير في إعادة 
«تأهيل الانسان المسلم فكرياً ووجدانياً للقيام بالوظيفة العمرانية الحضارية"". 


يرى أن التركيز على التربية والتعليم هو بمثابة بناء الأسس والشروط 
الضرورية والحيوية لتدشين عملية الإصلاح في الجوانب المختلفة. ففي 
الجامعات والمعاهد والأسر والمراكز التعليمية تتم عملية تكوين الجيل 
اللإصلاحي وصناعة «كوادر العمل والأداء الجماهيري»". 


ووفقاً لهذه الرؤية؛ فإِن التنشئة السياسية والبناء الفكري لكوادر الإصلاح 
لا يكون بالتطعيم الأيديولوجي أو التعبئة السياسية المحضة» وإنما من خلال 
«مناهجح علمية أكاديمية لتنشئة الكوادر الاجتماعية في الأمة»“'. 


وأهميته E‏ فإنه رکز في الآخر أزمة الإرادة والوجدان على 
المراحل الأولى من شخصية المسلم أو الأجيال القادمة» وهي مرحلة 
«الطفولة»ء التي يرى أنها مرحلة مهمَّلة تماما في مشاريع الإصلاحيين سابقا 
ولاحقاء نتيجة ضمور الجانب التربوي في هذه المشاريع. 


(1) عبد الحميد أبو سليمان»ء الإصلاح الإسلامي المعاصر (هيرندن» فيرجينيا: المعهد 
العالمى للفكر الإسلامی» ١*٠۲)ء‏ ص .٤۸‏ 

(۲۷) انظر: المصدر نفسه» ص .٠٤‏ 

(۲۳) انظر: المصدر نفسه» ص .٤۹‏ 

.٥* ٤۹ انظر : المصدر نقسه» ص‎ )۲٤( 


۸۹ 


ويحيل أبو سليمان تجاهل مسألة التربيةء بخاصة في مرحلة الطفولة» 
في المشاريع الإصلاحية إلى عاملين رئيسين؛ الأول الخلل الذي أصاب منهج 
الخطاب النفسي العلمي التربوي السليم. 

تمتّل نقطة الارتكاز في التر كيز على أهمية مرحلة الطفولة في الإصلاح 
الإسلامي لأ هذه المرحلة تتم فيها عملية التكوين الفكري والبناء المعرفي 
الأولى والتنشئة النفسية لشخصية الإنسان» مما يعنى ضرورة العناية بها ومنحها 
الاهتمام والعناية اللازمةء ما يسمح بالتأثير بصورة فعالة في الأجيال القادمة. 


ويحدد أبو سليمان هذه المرحلة (الطفولة) بالعقدين الأوّلين من عمر 
الإنسانء ويعتبر نها مرحلة حساسة وحاسمة في تكوين الشخصية والتأثير في 
مسار الإصلاح «إذا لم تستقم تربية النشء في التكوين الوجداني والتصورات 
الكونية والاجتماعية والبنية المعرفية» حتى تتسم بالتكامل» والتوازن 
والإيجاب والعلمية في مرحلة النشأة» فإنه لا مجال للتغيير الفعال أو تصحيح 
جادة المسنار فما بعد . 


ويعرّف الخطاً الذي تقع فيه المشاريع الإصلاحية بتر كيزها على البالغين 
وإهمال الجانب التربوي لهم وهم صغار» فأصبح الطفل المسلم «الحلقة 
المفرغة» التي يدور في رحاها عجز الأمة عن تغيير أحوالها وتجديد طاقاتها. بل 
يذهب إلى أن إهمال الطفل هو من أهم أسباب عجز مشاريع الإصلاح"". 

تأسيساً على هذا الإدراك لأهمية مرحلة الطفولة - وما تتطلبه من البناء 
المعرفي والفكري والنفسي الذي يساهم في إنتاج جيل مسلم جديد من العلماء 
والطاقات القادرة على مواجهة التحديات وفي مقدمتها ردم الفجوة التكنولوجية 
المتنامية مع الغرب - يضع أبو سليمان كتابه أزمة الإرادة والوجدان المسلم 
معتبراً أن الطفل هو «الجندي المجهول» الذي يمكن أن يشكل الاعتناء به 


وبتاؤه ورا ورتا رشا في مشروع الإصلاح اااي 


)٠١(‏ أبو سليمانء أزمة الإرادة والوجدان المسلم: البعد الغائب في مشروع إصلاح الأمةء 
ص .۱٤۹‏ 

.٠١١ انظر: المصدر نفسه» ص‎ )۲١( 

(۲۷) انظر: المصدر نفسه» ص .٠١۳‏ 


ویشبه المرحلة المطلوبة لإعداد الناشئة المسلمة وإنتاج «جيل جديد» 
بفترة الاربعين سنة التي عاشها بنو إسرائيل في التيه في صحراء سيناء» مع 
موسى (##). معتبراً أن «الدرس الموسوي» هو أن الأجيال التي تربت على 
«نفسية وعقلية العبيده عاجزة عن إحداث الإصلاح المطلوب» وإذا كان هذا 
الواقع ينطبق على المجتمعات العربية والمسلمة اليوم فإِنَ الأمل في إنتاج 
جيل جديد في المستقبلء من هنا ياتي التركيز على مرحلة الطفولة . 

في هذا السياق» فإنه يطلق على الأسرة المسلمة «سيناء» هذا الحعصرء 
ا «الحاضنة التربوية» الكميلة بإعادة إنتاج أجيال مسلمة جديدة 
مختلفة عن الأجيال الحالية بطبيعة التكوين المعرفي والفكري والوجدانيء 
وذلك بالإضافة إلى المدرسة والمجلم ارجميع :المؤسسات التي تساه في 
صوغ شخصية الطفإ *". 

يشترط لتكون الأسرة لاسيناء العصر» حمًَاً وتؤدي دوراً محورياً في عملية 
الإصلاح. بأن يتنبّه لها المفكرون والتربويون والمصلحون ويمنحوها من 
الاهتمام والعناية والتر كيز اللازم» «ولما كان موسى عليه السلام يعلم أن التقريع 
والنداء والوعظ لن يغير من مباني طباع هؤلاء البالغين (العبيد) شيا يذكر» ولن 
يوفر لهم الطاقة اللازمة والقوة والشجاعة التي يتطلبها البناء والمدافعةء» فكان 
عليه أن يصرف جهده إلى الناشئة لكي يؤهلهاء ويغرس في أساس بنائها الصفات 
المطلوبة لبناء الحضارةء وإقامة المجتمع» ومواجهة التحديات»'". 


عموماً لتشكل جميع هذه المدخلات مراحل رئيسة في تکوین جيل الإصلاح 
المؤهل للسير في مشروع النهضة والتنمية والقيام بوظيفة الاستخلاف في 
الأرض» وذلك من خلال عنوان رئيس وهو إعادة «تأهيل الإنسان المسلم» 
فکرياً Ey‏ ووجدانا «إن إصلاح بثاء العقولء وبناء النفوس› وتأجج 
الدافعية السننية الإعمارية الخيّرة يجب أن يكون الغاية الأولى والأكبر من 
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جهود الإصلاح في الأمة. . 


(۲۸) انظر : المصدر نفسه» ص .٠١‏ 

(۹) إنظر : المصدر نفسه» ص .٠٤١‏ 

(۰) المصدر نقه» ص 1۲۹. 

(۳۲) أبو سليمانء الإصلاح الاإسلامي المعاصر» ص .١١‏ 


۹۱ 


نصر عارف : مفهوم الاستخلاف والمنظور الحضاري 


يقدم نصر محمد عار ا ذات طابع نظري نقدي لنظريات التلمية 
السياسية المختلفة»ء عربيا وعالمياء» غير المستمدة من المنظور المعرفى 
الإسلامي» ويطرح مفهوماً بديلاً لمفهوم التنمية السياسية والمفاهيم الغربية 
الأخرى»› وهو مفهوم «الاستخلاف الحضاري»» الذي يتأسسن على تبنیه 
المنظور الحضاري الإسلامى الذي بلورت مرتكزاته ومقولاته د. منى 
OO‏ 
أبو الفضل . 

وإن كان عارف لا يسعى إلى تقديم مقاربة مستقلة لمفهوم التنمية إلا أنه 
يتعرض بصورة نقدية للنظريات المختلفة فى التنمية السياسيةء من حيث 
مسلماتها المعرفية ووسائلها ومقاصدها وغاياتهاء ويطرح في كل محور من 
المحاور السابقة رؤية نقدية لهذه النظريات من ناحية» وملامح التصور 
الإاسلامي البديل من ناحية أخرى. 


وفيما يبدو» فان دراسته تأتي ضمن جهود المعهد العالمي لبناء المفهوم 
الإسلامي المعاصرء الذي يتسس على مصادر التنظير الإسلامي من حيث اللغة 
والشرع ثم الخبرة التاريخية الإسلامية والاستفادة من الخبرة المعاصرة". 
والحاجة إلى بناء المفهوم الإسلامي تنبع من إدراك المعهد أن «المفهوم 
ابن بيثته» وليس مستقلاً عن الشروط الثقافية والاجتماعية والحضارية التى ولد 
فيها وهي بالضروزة تحاف الشرؤط الجغرافية والقاريخة للمجتمعات: والذرل 
الإسلامية. وربما يختزل ذلك الفرق بين المفاهيم الحضارية علي شريعتي 
بمصطلح (جغرافية الكلمة». 

في سياق التر كيز على مقاربات الإصلاح السياسي ؛ استراتيجيته وأدواته» 
فان ما نتوقف عنده من دراسة نصر عارف هى أدوات تحقيق التنمية السياسية 
في النظريات الغربية؛ ويجملها عارف بثلاث أدوات؛ الأولى الوسائل الثقافيةء 


(۳1) انظر: نصر محمد عارف» نظريات التنمية السياسية المعاصرة: دراسة نقدية مقارنة في 
ضوء المنظور الحضاري الاسلامي (هيرندنء فيرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» ۱۹۹۲). 

(۳) قارن ذلك ب: سيف الدين عبد الفتاح إسماعيل» «بناء المفاهيم الإسلامية ضرورة 
منهاجية ٠٠‏ في : بناء المفاهيم : : دراسة معرفية ونماذج تطبيقية؛ إشراف علي جمعة محمد» سيف 
الدين عبد الفتاح إسماعيل؛ تقديم طه جابر العلواني» ۲ ج (هيرندن» فيرجينيا: المعهد العالمي 
للفکر الإسلامي» ۱۹۹۸)» ج ١ء‏ ص ۵۳ .٠٠١‏ 
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والثانية الوسائل المؤسسية» والثالئة الاقتصاد والتقدم التكنولوجي". 


وإذا كان عارف لا يتبتّى بصورة أحادية أية مقاربةء فإن استعراض الرؤية 
الإإسلامية في كل منها يوحي بتبني رؤية تكاملية تجمع بين المقاربات 
الثلاث» مع منح أهمية ومحورية للمقاربة الثقافية لكن ضمن المنظور 
الحضاري الإسلامي. 

آے المقاربة الثقافية: يتفق عارف مع النظريات الغربية على أهمية 
الجانب الثقافي في عملية التنمية السياسية» لكنه يختلف تماما مع أبعادها 
الثلاثة (القضاء على النسق التقليدي» إحلال الثقافة العلمانية» بلورة الصراع 
الطبقي في النظرية الماركسية). ويرى أن هذه النظريات تسعى إلى إحلال 
الحداثة بمضمونها الخربي العلماني محل الإسلام في المجتمعات العربية 
والمسلمة» وهي محاولة تمّت بالفحل من خلال أدوات متعددة لكنها فشلت 
عتم انسجامها هع الببغة الاجتماعية الإسلاسة؟: 

في المقابل؛ يطرح عارف تصوراً بديلاً للمقاربة الثقافية في الإصلاح» 
(أو ما يطلق عليه «(مجتمع الاستخلاف)) تقوم أولا على محورية الجانب 
الثقافي في عملية الإصلاح» وبالتحديد البعدين العقدي والمعرفي» وهو 
جانب سابق على الجوانب الأخرىء ويرتبط بمفهوم «إنسان الأمة. 

بالضرورة يرفض عارف شرط «علمنة الثقافة» ويقدم مستويات ثلاثة 
للتغيير الثقافي تقوم على أهمية الجانب العقدي (الديني)ء والجانب المعرفي 
(القراءة الجمع بين مصادر الهداية الدينية ومفهوم تسخير الكون لخدمة 
الإنسان)» وأخيراً الجانب المنهجي المستمد من القرآن الذي يرتكز على : 
السببية والقانونية التاريخية والبحث التجريبي «باعتبارها طرائق توجه حركة 
العقل البشري في ذات الوقت الذي تحرره من الخرافة والمصادفة والاعتباطية 
والمثالية والظن واتباع الفوى»". 

ويتطلب التغيير المنشود الاستعانة بثلاث وسائل رئيسة؛ الأولى هي 
التنشئة السياسية أو التربية» وهي عملية متواصلة حتى النهاية تتناوب وتتكامل 


(۳) انظر: عارف. المصدر نفسه» ص ."٠٤‏ 
)۳۵( انظر: المصدر نقسه› ص ۳۹۷ ۳۹۸. 
)۳١(‏ المصدر نفسه» ص ۳۳۰. 
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للقيام بها كل من الأسرة والمدرسة ووسائل الاإعلام والمؤسسات الاجتماعية 
المختلفة. 


والثانية هي التعليم ويقصد به المعنى العام بانتقال العلم من العالم إلى 
غير العالم» ويتطلب مستويين من المعرفة الأول فقه الشريعة والثاني فقه 
الواقع. 

أمّا الثالثة فهى وسائل الاتصال الجماعى «سواء كانت ندوات أو 
محاضرات أو هرات أو خطب الجمعة ا والحج أو الصحف 
ووسائل الإعلام المسموعة والمرئية فجميعها أدوات لنقل القيم ونشرها»"". 


ت المقاربة اة برض غارف المقازبة الغربة لل اة 
المؤسسية للاإصلاح والتغييرء التي تسعى للقضاء على المؤسسات التقليدية 
وبناء مؤسسات حديثة» من دون النظر في الشروط الاجتماعية والثقافية والقيم 
والخصائص التي تميز المجتمعات المسلمة عن المجتمعات الغربية. 

ويرى عارف أن محاولات الإصلاح المؤسسي السابقة» منذ عهد 
الاستقلال أدت إلى نتائج سلبية تتمثل بالقضاء على المؤسسات التقليديةء التي 
كانت تؤدي دورأاً متسقاً ومتكاملاً مع البنية الاجتماعية (كالأسرة الممتدة» 
الحارةء النقابةء القريةء الحرفةء الجامع» الطريقة)ء ونقل الهياكل 
المؤسسية الأوروبية من دون مضمونهاء» وعدم تفاعل المؤسسات الحديثة مع 
البيئة الاجتماعية. وأخيرأًء فإن هذا النقل للمؤسسات الغربية كان محاولة 
إلإاضفاء الشرعبة على النظم السياسية غير الأوروبية“. 

في المقابل؛ يقدم عارف تصوره للمقاربة المؤسسية» من حيث الخصائص 
(تأسسها على القيم الإسلامية» المؤسسة وسيلة خاضعة للتغيير وليست غاية» 
ا ا و اکرو اد 
المسؤوليةء المراقبةء الخضوع للضوابط الشرعية). أمّا من حيث الأشكال فإنْ 
حالف مغاير لائ (وظغة الموسسة مدق اسقلالهاء مضادر التموير)“ ٠"‏ 


(۳۷) المصدر نفسه» ص ۳۳۲. 
(۳۸) انظر : المصدر نفسه» ص .٣٥۳ ۳٤۷‏ 
(۳۹) انظر : المصدر نقسهء ص ۳٣٣۔ .۳٣۷‏ 
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ج - المقاربة التكنولوجية - الاقتصادية؛ تركز هذه المقاربة في نظريات 
التنمية السياسية الغربية على رافدين رئيسين» الأول أهمية تراكم رأس المالء 
والثاني التصنيع. 

فيما يقدم عارف رؤية نقدية لهذه النظريات» سواء من حيث ما يوجه 
إليها حتى من زاوية الثقافة الخربية أو من حيث اختلافها وتباينها مع الشروط 
التاريخية والبيئة الاجتماعية والثقافية في المجتمعات المسلمة. 

في المقابل؛ يرى أن الشروط التكنولوجية لتحقيق الاستخلاف تقوم (في 
الرؤية الإاسلامية) على أهمية العامل الإنساني» وهو جوهر عملية 
الاستخلاف» في الاستفادة من المسخرات في الكون» وفقه أوليات الانتفاع 
والانتاج» وأخيراً التطوعية'“. 


رابعاً: التشكيك بواقعية إسلامية المعرفة». 
هجوم إسلامي علماني مزدوج 

تتوزع الرؤى النقدية لمشروع إسلامية المعرفة بين اتجاهات ونخب 
متعددة» بعضها علماني والاخر إسلاميء وجزء من النقد حول الجانب 
(الابستمولوجي) للمشروع وبحعضها الآخر ما يرتبط بالجانب السياسي» بصورة 
مباشرة أو غير مباشرة. 

النخب العلمانية تتحفظ بصورة عامة على مسألة وجود «معرفة إسلامية» 
مستقلة» تستند إلى خصوصية دينية أو حضارية» وتنحاز مجموعة من المثقفين 
أا خد «أسلمة المعرفة» باعتبار أن الإسلام لا ينتج معرفة مستقلة» أو 
باعتبار رفض «الوحي» بوصفه أحد مصادر المعرفة الإنسانية. 

بل يذهب برهان غليون في نقده لتجربة «إسلامية المعرفة» إلى أتها 
تقوم على ثلاثة ثة سس ؛ الأول رفض مجموعة المعارف العلمية القائمة اليوم 
واعتبارها علماً غربياً خاصاًء والثاني رفض منطق العلم الراهن واعتباره 
منطقاً 0 بالنزعة الوضعية» والثالث إخضاع البحث العلمي للقيم 
الأخلاقية والدينية وتأكيد أولوية الإيمان وضرورة وجوده وهيمنته. بينما يرى 
غليون أن النشاط العلمي يقوم على ثلاثة مبادئ» هي الموضوعية والمادية 


.٤۱۱ ۳۹۷ انظر: المصدر نقسه»› ص‎ )٤۰( 
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والعقاإانىة» وأنْ الحعلم بؤمن بالتجربة منهجاً وحیداً وأنه نشاط براغماتي 
بالدرجة الأولى. 


في الجانب السياسي› يتهم بعضصض المثقفين والكتاب العلمانيين مشروع 
«إسلامية المعرفة) باعتباره سعيا واعيا لدی الحركة اللإسلامية للسيطرة على 
المجتمعم المدني بمفهوم غرامشي ؛ أي تسييد توجه ثقافي معيّن تدا 
مجتمعيا» مما يسهم في تكوين «كتلة تاريخية» في المجتمع المدنى للسيطرة 
E E‏ 

ويصتّف علمانيون هذا المشروع بأنه امتدادٌ لمشروع «الإسلام السياسي» 
ولو في مسلكه الفكري الدعائي. فيما يرى البعض أن إسلامية المعرفة تهدف 
إلى «تحكيم الفكر الديتي الخاضع لملابسات الزمان والمكان. . وأن هذه 
الدعوة تنتهي إلى محاكم التفتيش التي تدين» بل تجرّم» كل اجتهاد إنساني 
فى كل المجالات المعرفية). 

ويذهب أحد المفكرين إلى أن لإسلامية المعرفة بنية تحتية مؤسسية 
ومالية بالغة الأهمية» وآنها برزت في ظروف تاريخية وسياسية وأيديولوجية 
محددة لا يمكن فهم أسلمة المعرفة دونها»» وعنوان هذه الظروف دحض 
التاريخ والتاريخية وتغليب ميثولوجيا الأصول عليه. 

ويرى بسام الطيبي أن «إسلامية المعرفة» بمثابة الذراع الثقافي للاسلام 
السياسى لمواجهة الهيمنة الاقتصادية والسياسية للغرب» ويحذر الطيبى أن 
هنالك صراعاً عالمياً بين حداثة ثقافية علمانية وثقافة دينية» على اعتبار أن 


(۱) یمیز غرامشی بين نوعين من الملقفين وهما المثقف العضوي والمثقف التقليدي› 
ويعني بالمثقف العضوي الذي يعمل على إنجاح المشروع السياسي والمجتمعي الخاص بالكتلة 
التاريخية المشكلة من الفلاحين (الجنوب الايطالي) والعمال (الشمال الاإيطالي)ء وعني بالمثقف 
التقليدي» المثقف الذي يوظف أدواته الثقافية للعمل على استمرار هيمنة الكتلة التاريخية السائدة 
المشكلة من الاقطاع والبرجوازية والفنة العليا الإكليروس. 

ويتساءل غرامشى «هل يشكل المثقفون فثة اجتماعية متجانسة ومستقلة؟٠‏ ويجيب عليه «أن المثقف 
لا يشكل انعكاساً للطبقة الاجتماعية وإنما هو يؤدي وظيفة إيجابية في تحقيق رؤيتها (تصورها) للعالم 
بشكل متجانس». وفى ضوء ذلك يحدد غرامشى دور المثقف ومسؤوليته تجاه الطبقة الاجتماعية التى 
ينتمى إليهاء وممكن تصور هذا الدور على أنه لسان حال هذه الطبقة والناطق باسمها وصداها 
الإعلامي الداعي لأفكارها والناشر لمبادتها. حول هذه الرؤية» انظر: محمد شكري سلام» «وظائف 
المثقف وأدواره بين الثابت والمتغير»؛ المستقبل العربي» السنة 1۸ العدد ٠٠١‏ (تشرين الأول/ 
أکتوبر »)۱۹۹٩‏ ص 1۷. 
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إسلامية المعرفة تتنكر للعلوم الحديثة وتحاول إخفاء الاستجابات الضعيفة 
الل العاضر ن دات اد 

على الضفة الأخرى؛ فإن هنالك خصوماً إسلاميين أيضاً لمشروع «إسلامية 
المعرفة!» منهم من يغالي في تصوير المشروع بأنه تنكر لكمال الشريعة 
الإسلاميةء ويذهب آخرون إلى أن المشروع محاولة لإضفاء صبخة إسلامية 
سطحية على العلوم الغربية بمنحها مشروعية دينية مستمدة من الإسلام“. 

فيما يرى اتجاه إسلامي» تغلب عليه السمة الحركية» أن إسلامية 
المعرفة هي إهدار للوقت وصرف للجهود عن المعركة الحقيقية التي تقع في 
ميدان السياسة» سواء مع الاستبداد السياسي أو الهيمنة الخارجية وهروب من 
المواجهة العسكرية المباشرة في بؤر الاحتلال والمقاومة المسلحة. 


ويرى بعض الاسلاميين أن الصراع السياسي لا ينفصل عن الصراع 
الفكري والمعرفي» بل إن الأخير يولد من رحم الأول وفي سياقه» لا في 
عزلة عنه» سواء في المكتيات أو المعاهد» فالمعارف على صلة عضوية 
مباشرة بالواقع الاجتماعي والسياسي» والانقصال الحاصل في مشروع المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي عن الصراع السياسي والاجتماعي يجعل إنتاجه ذا 
طابع أكاديمي نظري لا يصب بالتوازي مع مشاريع الإصلاح والتخيير 
الإسلامية الأخرى. 


يصف فتحي الملكاوي هجوم الخطاب العلماني على المشروع بأنه ينبثق 
من موقف «أيديولوجي» معادٍ للمعرفة الإسلامية - ابتداء - ومشكك في 
الوظيفة الشمولية للإسلام» ومؤمن بالعلمانية في المعتقد والحياة. وعليه» فإِن 
أغلب هذه الانتقادات لا تصدر بعد قراءة متأنية معرفية لمشروع المعهد 
وإنتاجه المعرفي إلى اليوم» بقدر ما تنبع من ذلك الموقف الأيديولوجي» بل 
إن أغلب من ينتقد رؤية المعهد لم يطلع على أغلب الإنتاج واكتفى بما 
تشاقلة الضنحفت أن ابعش الكتيات الصخرة*: 


() انظر: فتحى الملكاوي» «حوارات إسلامية المعرفة»٠‏ إسلامية المعرفةء العدد ۲١‏ 
(صیف ۲۰۰۱)» ص ۱۰۱ -۱۱۹. 

٠١١-١١۱۹ انظر : المصدر نفسه» ص‎ )٤۳( 

.١١۹- ۱۰۱ انظر: المصدر نفسه» ص‎ )٤٤( 
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اَم عن مساهمة المعهد في مسألة «الإإصلاح السياسي»ء التي ترتبط 
بصورة مباشرة بموضوع هذه الدراسةء فإِن الملكاوي يرد بأنَ المعهد قد 
وضع سقفاً واضحاً ومحدداً لجهوده وحصرها في الميدان الفكري والمعرفي 
والتربوي» وترك المجالات الأخرى للمشاريع الإصلاحية الإسلامية. لذلك 
فان مساءلة المعهد يجدر أن تتم في مجال ما حدده لنفسه من أهداف 
ونشاطات» وليس في ما يتبناه الآخرون من رؤى إصلاحية. 

فى هذا السياق؛ فإِن المعهد قد أنجز جزءاً من المجهود الفكري 
والمعرفي» كما هي الحال في مشروع العلاقات الدولية في الإسلام» والعديد 
من الكتب والدراسات السياسية والتربوية» وساهم في إدارة الجامعة العالمية 
الإسلامية في ماليزياء بما يتوافق مع فلسفته ورؤيته الفكرية. 

أمّا ما يتعلق بسؤال «النخبوية»؛ فإن الملكاوي يعتبر أن عمل المعهد 
وأهدافه تقتضي التخصص والتعامل مع شرائح معينة» بخاصة في مجال 
الجامعات والنخب الفكرية المثقفة» ولكن هذا لا ينفي أن هنالك ضرورة 
لحلقات وصل واتصال بين المعهد وآفكاره وإنتاجه الفكري وشرائح أوسع 
ل الات اليم ورا لى ورج اجر واعى هن العا 
بمستويات مختلفة. 

كما يرى الملكاوي أن فكرة «الوسيط» بين أفكار المعهد والمجتمع 
دات باشل آغیرا من خلال شبك مادء النعهد ورالط بي 


)€0( مقابلة الملكاري»› أجراها محمد ابو رمان. 
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الفصل الاس 


«ما بحد الإسلام الحرڪي».. 
فقرات أخرى في المقاربة الثقافية 


تبدو خارطة الخطاب الإسلامى فى المقاربة الثقافية متشعبة ومشتتة بين 
قوی واتجاهات وشخصيات› أ کات تتفق على منح المقاربة الثقافية 
مساحة أوسع أو ضرورة التركيز على الإصلاح الثقافي بمداخل منهجية معينةء 
إلا أنّها مشتتة متفرقة لا تتآلف في نسق واحد يشكل إطاراً متكاملاً لها. 

ضمن هذه الخارطة؛ هتالك ما يمكن أن نطلق عليه عموماً حالة «ما بعد 
الإسلام الحركي»» والمقصود بهم هنا هم من كانوا ضمن حركات الإسلام 
السياسي أو على ارتباط فكري وتنظيمي بهاء ثم خرجوا من رحمهاء أو لم 
يكونوا بصورة مباشرة منها لكنهم قدموا رؤية استدراكية عليها. 

من ضمن هذه الخارطة سوف نقترب من نماذج معينة» منها مجموعة 
«الإسلاميين التقدميين» في تونس» وكذلك رؤية إبراهيم غرايبة من الأردن. 

اول الإإسلاميون التقدميون . . «التنوير الثقافي» أولاً 

تشكل مجموعة الإسلاميين التقدميين في تونس تجربة خاصة في مجال 
الحركات أو المجموعات الإسلاميةء بدأت إرهاصاتها مع متوالية تساؤلات 
وأسئلة لدى مجموعة فى «الجماعة الإسلامية التونسية» (قبل تشكل حزب 
التيفة ادي :انحل الاما الاي ارسي اكت يةه المج 
إلى الخروج من رحم «الجماعة الإسلامية» فكريا ثم تنظيمياء وتشكيل تجربة 


۹۹ 


خاصة» لم تحظ بنجاح سياسي جماهيريء کما هي حال الحركات الإسلامية 
السياسية» لكنها قدمت رؤية وقراءة مختلفة للإصلاح السياسي وأولياتهء وإن 
كانت مساهمتها النقدية لخطاب وممارسة الحركة الإسلامية تأخذ مساحة 
واسعة من اهتمام 1 

وإذ لم تأخذ قضية تحديد استراتيجية «الإصلاح السياسي» ومراحله نصيباً 
وافراً من اهتمام هذه المجموعة» كما يرى صلاح الدين الجورشي أحد 
روادهاء إلا أن مسألة التنوير الفكري والإصلاح الثقافي العام هي الهاجس 
الرئيس لهذه المجموعة» فهي ترى اَن المطلوب أولاً عملية تغيير ثقافى - 
اجتماعي تشكل الشرط الضروري لنجاح الإصلاح السياسي وديمومتة". ٠‏ 

بدأت التساؤلات لدى مجموعة الإسلاميين التقدميين منذ بواكير تأسيس 
الجماعة الإسلامية في تونس»› أواخر السبعينيات من القرن المنصرم» عندما 
صرح ا ر ا و ا ن ال ا ی ورن 
الجماعة الفكري والسياسي› وكانت الإجابة الأولى السطحية تشى بوجود 
«خلل روحي٤‏ لدى الجماعة يستدعي الإصلاح. 

لكن ثمة مجموعة بدأت تفكر خارج الاإجابات التقليدية وتبحث عن 
إجابات أكثر قدرة وإقناعاً في تفسير العلاقة مع المجتمع» ووصلت إلى أن 
تجربة الجماعة الإسلامية هي بمثابة «استنساخ لتجرية الإخوان المسلمين» في 
المشرق العربي» لكنه استنساخ قائم على أسس عاطفية وليست عقلانية» ومن 
دون فهم حقيقي لأبعاد تجربة الإخوان وتطورها التاريخي” . 

تلك التساؤلات أفضت بالمجموعة التونسية (التى كان يقودها أحميدة 
النيفر وصلاح الدين الجورشي) إلى الدعوة إلى ا الحركة الإسلامية› 
بمعنى الاهتمام أكثر بفهم الخصوصية التاريخية والاجتماعية التونسية 
والانطلاق منها في بناء المشروع الإسلامي الحركي فكرياً وسياسياً وتنظيمياًء 
بعد أن اكتشفوا خطأ تعميم تجربة الإخوان المرتبطة بصورة أكبر بالواقع 


(۱) انظر: فرانسوا بورجا» الإسلام السياسي : صوت الحنوب» ترجمة لورين فوزي زکري؟ 
مراجعة وتقدیم نصر حامد أبو زید» ط ۲ (القاهرة: دار العالم الثالث» ۲۰۰۱)» ص ٠٠١-۲۰۹٣‏ 

(۲) مقابلة خاصة أجراها معه محمد أبو رمان. 

)۳( انظر: صلاح الدين الجورشي› اللإسلاميون التقدميون في تونس› تقدیم أحميدة النيقر 
ورضوان السيد (القاهرة: مركز القاهرة لدراسات حقوق الانسان» ۲۰۰۰)» ص ۲۹ ۔۲۹. 


ee 


المصري» إذ يقول صلاح الدين الجورشي: «شعرنا بأننا نشبه كائناً مشرقياً 
مصرياً نزل في تونس» أي بأرض لا تربطه بها صلة»“. 

لم تقف الأسئلة بهذه المجوعة عند هذه الحدود» إذ انطلقت إلى تفكير 
«عاصف» في مجمل الخطاب الفكري والبنية التنظيمية لجماعة الإخوان 
المسلمين» وبالتراث القطبى» على وجه الخصوص إذ كان يسود لدى أغلب 
الحركات الإسلامية» ووصلت المجموعة إلى نقد الخطاب القطبي واستشعار 
أن هذا الخطاب يؤدي إلى عزلة عن المجتمع وما يدور حول ذلك من مفاهيم 
تربوية واجتماعية كانت تشكل بنا متكاملا. 


ولم توفر الروح النقدية الجديدة حسن البنا نفسه» مؤسس جماعة 
للخو ان الما إد وت ال عة ف هان فة عا الجماغة 
مشكلة في بناء مفاهيم التعددية والديمقراطية الداخلية وعملية بناء القيادات 
الجديدة. وأعلنت المجموعة رفض العمل السري والدعوة السرية وضرورة 
اللإإعلان عن الوجود وإبراز الدعوة الإإسلامية» فى حين كانت الجماعة 
الإسلامية لا تزال تتشكل وتعمل بالسر". ۰ 

هذه الرؤية الجديدة مع الطابع النقدي لتجربة الإخوان والدعوة إلى 
العلنية كلها عوامل ساهمت في خروج (أو بعبارة أدق) إخراج هذه المجموعة 
من رحم الجماعة الإسلامية» وفصلها بصورة جماعية» «فبدا واضحا أن 
الهيكل التنظيمي لم يكن قادرا أن يتحمّل الخلاف أو إدارته». 


١‏ - أفكار جديدة تبتعد عن «الإسلام السياسي» 


استأنفت المجموعة تساؤلاتها النقدية بعد خروجها من رحم الجماعة» 
وانفصالها الرمزي عن مشروع «الإسلام السياسي الاحيائي»› وقادت التساؤلات 
المعرفية والفكرية المجموعة إل عدة مراجعات وقراءات جحديدة في مجالات 


متعلددة» اف 8 


أ - إعادة النظر في التاريخ الإسلامي» والمثالية التمجيدية الطاغية عليه 


)٤(‏ مقابلة خاصة أجراها محمد أبو رمان معه. 

(۵) انظر: الجورشی» المصدر نفسه» ص ۳۳ .٤٤‏ 

0) انظر: المصدر نفسه» ص ٤١‏ ٦٤ء‏ وكذلك مقابة خاصة مع صلاح الجورشي. 
(۷) مقابلة خاصة مع صلاح الجورشي. 


بخاصة حول جيل الصحابة وما طبعه عليهم قادة الإسلام السياسي (بخاصة 
سيد قطب) من سمات خارج الصورة البشرية» ووصلت المجموعة إلى اعتبار 
أن هذا الجيل كالأجيال الأخرى» ووصفته بأنه «جيل صراعي» «الجيل الفريد 
(علی حد تعبیر سید قطب). 


ب _ إعادة الاعتبار للمعتزلة ومشروعهم الإصلاحي والفكري» بل 
اعتبرت المجموعة أن المعتزلة هم بمثابة الجذور الفكرية لهم. وأعادت قراءة 
تراث المعتزلة» بخاصة إشكالية العلاقة بين العقل والنقلء واعتبرت أن النقل 
يفهم من خلال العقل. 

ج - رفض فكرة اختزال العلاقة مع الآخر (الغرب) في سياق الصراع 
السياسي. بل وصلت المجموعة إلى اعتبار أن الغرب أصبح «جزءً من 
الذات»» نتيجة الثورة الثقافية والصناعية الغربية التي تجتاح العالم. ورفضت 
المجموعة آن تسم الصراع مع الغرب بالديني» بل اعتبرته «صراع مصالح 
ونفوذ سياسي». ورأت أن الثقافة الغربية تتضمن الكثير من العناصر التي يمكن 
الإإفادة منها فى عملية إعادة بناء القكر الإإسلامى. 

د - تبت هذه المجموعة مبكراً الديمقراطية والتعددية السياسية والثقافية. 
وآمنت بأن الشرعية هي للشعب وهي أساس النظام السياسي» ورفضت مقولة 
۲ من الإسلام السياسي إلى إعادة اكتشاف «المسالة الثقافية» 

تزامن تشکل القراءة الجديدة م بروز معجلة المسلم المعاصر التي طرح 
فيها فتحى عثمان تساؤلا اعتبرته هذه المجموعة محوريأًء وهو «لماذا لا يكون 
هنالك يسار إسلامي٠»›‏ ثم جاءت چو حسن حنفي ومجلته اليسار الإسلامي 
لتشجع هذه المجموعة للمضي قدما في نشاطها الفكري ومحاولة شق الطريق 
و وة ملف ي الا ااا ا 

ظهرت الرؤية الفكرية والصورة الحركية الجديدة من خلال الإعلان عن 
حر كة الإسلاميين التقدميين»» فى بداية الثمانينيات» وقد عبرت عنهم مجلة 
:)١١ - ٠١(«‏ مجلة الفكر الإسلامى المستقل»» وصدر منها (۲۲ عدداً). 


(۸) انظر : المصدر نفسه. 


وتعرٴضت المجلة لمجموعة من القضايا اة في الخطاب الإإسلامي»› 
واتخذت مواقف فكرية وفقهية مخالفة تماما لموقف الإسلام الحركي» 
بخاصة في ما يتعلق بالشأن الاجتماعي والثقافي» كما هي الحال في دفاع 
الحركة عن «مجلة الأحوال الشخصية»» التي تقوم على منع تعدد الزوجات 
وعلى منح المرأة العديد من الحقوق التي تعتبرها حركة الاتجاه الإسلامي 
مخالفة للشريعة الإسلامية» كمسألة أن الطلاق من حق المرأة كما إنه من 
حق الرجل. ورفض الإسلاميون التقدميون مبدأً الفصل بين الجنسين. 

تمحورت الرؤية اللإصلاحية الجديدة لحر كة الإإسلاميين التقدميين حول 
إسلامية حديثة. في المقابل رفضت الحركة اختزال المشروع الإسلامي في حزب 

وطالما أن الأحزاب الاإسلامية الحالية لا تحمل على المستوى الفكري 
مشروعاً بدیلاً للأوضاع القائمة فإتها «ستعيد إنتاج نفس الأوضاع والشروط 
والاستبداد الذي تذعى نها تو اجه . 

هذه الأسباب دفعت بالحركة الجديدة إلى منح المسألة الثقافية أولوية 
رئيسة على العمل السياسى» من خلال مواجهة الثقافة الاجتماعية السائدة ونقد 
الراك السياسى الذئ اعبرته مهيستاء وتأاسيس ثقافة شياسية جديدة تومن 
بالشراكة والمشاركة» وتؤمن على وجه الخصوص بالقرد» وترفضص تذویب 
الفرد فى داخل كيان الجماعة أو الدولة أو الأمة''. 

لذلك؛ لم تسع الحركة إلى السلطةء ورأت أن الحل لن يأتي مع وجود 
اللإسلاميين في الحكم»› إنما المعركة هي «حول طبيعة الدولة وحول الحريات 
العامة وحقوق الإنسان التي يضمنها الدستور ويحميها مجتمع مدني قوي». 
ودفعت الحركة باتجاه الربط المحكم بین الإصلاح الثقافي - الاجتماعي وبين 
الإصلاح السياسي'. 


ولم تخل تلك المرحلة في البدايات من تأثر بالفكر اليساري الاجتماعيء 


(4) انظر: المصدر نفسه. 
(۱۰) مقابلة خاصة مع صلاح الجورشي› والجورشي› المصدر نفسه»› ضس 4-۹۲ 
)1١(‏ مقابلة خاصة مع صلاح الجورشي. 


1۰۳ 


وبنت الحركة بعض المقولات البسارية استناداً إلى فلسقة أن اللإنسان لآ بد أن 
دوق جرا فاد کون ا اا 

تأثرت الحركة في صوغ مشروعها الفكري الجديد بمصادر متعددة؛ 
أبرزها تراث المعتزلة» وكتابات الفيلسوف الباكستانى محمد إقبال» والمفكر 
الشيعي الايراني علي شريعتي» والمفكر اليساري الإيطالي غرامشي. 

ابتليت الحركة الجديدة بالآفة العامة للمقاربة الثقافيةء أي ضعف 
الجماهيرية والشعبية› وعدم القبول العام من الشارع› وقد يكون ذلك لأسباب 
سياسية»› تتمثل بإعراضص الحكم عنها» ورفض السماح لها بالنشاط الحر» 
ولكن على الأغلب أن هنالك أسباباً وعوامل ذاتية أضعفت الحركة الجديدةء 
ویری الجورشي اَن أحد أبرز هذه الأسباب یتمئل عدم التدريج في الطرح 
الإصلاحى والاإعلان بصورة متسارعة ومتلاحقة عن الأفكار الجديدة على 
الا اف الا عل ا 


ثانياً : ما بعد «الإسلام السياسي». . الإصلاح الشبكي 


تتجاوز ظاهرة «المستنكفين» من أبناء الحر كات الإسلامية الجماعات 
والمجموعات الوليدة الجديدة» بل تمتد إلى أفراد وجدوا بعد انتظامهم وعملهم 
بالحر كات الاسلامية رؤية مغايرة ومختلفة عما رسا عليه مشروع هذه الحركات. 

ورہما لم تسعف عمليات «النقد الذاتي»» التي بدأت بها هذه الحركات» 
في الحفاظ على أصحاب القراءات الجديدة» فخرجوا وأسس بعضهم أحزابا 
جديدةء بخاصة ما بات يعرف بأحزاب الوسط الإسلامي (التي لم تغادر تخوم 
الإسلام السياسي بقدر ما مثلت رؤية معينة لتطوير العمل السياسي الإسلامي)ء 
فيما حاولت مجموعات أخرى تأسيس صيغ جديدة للعمل الإسلامي تتلاءم مع 
طبيعة مجتمعاتها وتر كيبتهاء على اعتبار أن النموذج الإسلامي الحركي» ذا 
الصبغة الإخوانية» هو نتاج التجربة المصرية بدرجة رئيسة» فيما بقي أفراد 
مستقلون يقدمون رؤى خاصة للإصلاح السياسي في المنظور الإسلامي. 

إبراهيم رای شی سان غ الأفراد الخارجين من رحم الحركات 
الإسلاميةء وقد بقي مستقلاً نسبياً في طرحه الفكري» وتشكلت رؤيته 


(۱1) المصدر نفسه. 


1۰4 


للاصلاح بصورة أوضح في کتابه الخطاب الإسلامي والتحولات الحضارية 
والاجتماعية '» بالإضافة إلى جملة من مقالاته فى بعض الصحف اليومية 
العربيةء التي يضمن عدداً منها أبعاد هذه الرؤية. 


وغرايبة هو آحد الكتاب المثقفين الأردنيين» نشا فى جماعة الإخوان» 
ثم أصبح أحد كتابها المعروفين» وشارك في تأسيس مركز للدراسات في 
محاولة لتطوير الخطاب الإسلامى»ء وأصدر مجلة فصلية فكرية أطلق عليها 
مجلة الأمة» صدر منها عدة أعداد ثم أغلقت لأسباب مالية. وخرج خلال 
السنوات الأخيرة من الأخوان يحمل تصوراً للإصلاح مختلفاً في العديد من 
مضامینه عن تصور الاسلام الحركي»'. 


١‏ - مرحلة «ما بعد الإسلام السياسي» 


تقوم رؤية غرايبة على أن الجهود الإصلاحية الإسلامية الحديثة 
والمعاصرة مرت بمراحل تاريخية واجتماعية رئيسة بدأت من خلال جهود 


وآفکار وحرکات مصلحین ومفکرین ک: 


(جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده ورشید رضا»ء والطاهر بن عاشو 9 


() انظر: إبراهيم غرايبة» الخطاب الاسلامى والتحولات الحضارية والاجتماعية (عمان: 
دار ورد ۲۰۹۷). 
() قارن ذلك ب: محمد سليمان»ء «إبراهيم غرايبة.. . والنقد الذاتي: الحركة الإسلامية فى 
الأردن إن أين؟! ١‏ مجلة العصر الإلكترون: http://www .alasr.ws/index.cfm?method = hore.‏ < 
con&contentID = 4386&keywords > .‏ 
(۱) محمد الطاهر بن عاشرر (۱۸۷۹م- ١۱۹۷م)ء‏ ولد بالمرسى بتونس» وتخرج من الكلية 
الزيتونية» بعد الدراسة الأولية » بشهادة التطويع عام ۱۸۹۹م» كان أبرز شيوخه محمد النجار وسالم 
بو حاجب وصالح الشريف وعمر بن عاشور. درس في الكلية الزيتونية والمدرسة الصادقية حتى عام 
۳ م» حيث سمي شيخ الجامع الأعظم وفروعهء وفي عام ١٤1۹ء‏ سمي عميداً للجامعة الزيتونيةء 
OT Nl EEN EE E‏ قاضي قضاة المالكية. 
وف عين مفتياً مالکياً وفي عام Chel e ٢4۹۲‏ شا شارك في الجمعية 
الخلدونية عضواً في مجلس الادارة ونائباً للرئيس منذ عام ٠١۹٠١‏ . وألقى المحاضرات في نادي 
قد ماء الصادقية والخلدونية. 
وكان أول من حاضر باللغة العربية في تونس؛ واشترك في إنشاء مجلة السعادة العظمى بتونس عام 
140€“ ونشر بحوئثاً ومقالات كثيرة في العديد من المجلات والصحف الشرقية. وفي عام 144° 
E ST‏ 


مشق عام 1۹00, 


وعلال الفاسي" ‏ مؤسس حزب الاستقلال المغربي» وابن باديس مؤسس 
جمعية العلماء المسلمين» مالك بن نبي . .) وغیرهم. 


ثم شهدت العقود الثلاثة الأخيرة (منذ نكسة عام )۱۹١۷‏ ازدهاراً 


له مؤلغات كثيرة منها: مقدمات في تفسير القرآن (التحرير والتنوير) في )۳١(‏ مجلداًء وحاشية 
على التنقيح للقرافي› ومقاصد الشريعة» وأصول النظام الاجتماعي في اللإسلام» الوقف وآثاره في 
الإسلام» ونقد علمي لكتاب الإسلام وأصول الحكم» والواضح في شرح مشكل المتنبي› اليس 
الصبح بقريب؟ 

(7) علال الفاسي ( 1۰م _ «(e14‏ ولد بفاس» ودرس القران في الكتّاب» وقي 
المدرسة العربية الحرة الأولى بفاس درس العلوم العربية. وفي عام ۱۹۴۲م حصل على شهادة 
العالمية»› فدرّس في المدرسة الناصرية وکان واحداً من مؤسسیها - لم في «القرويين» باشر 
النشاط السياسي في سن مبكر وناضل من أجل الإصلاح الإداري والتعليمي والديني› وقي صيف عام 
۰ اعتقلاحين تظاعر مع المواظطين ضد فكرة «الظهير الجربوي»ء ونفي إلى قرية بالاطلس 
المتوسط. وبعد عودته برز اسمه فى المغرب باعتباره من أكبر شخصيات الحر كة الوطنيةء وحين 
أرادت الإدارة اعتقاله عام 1۹۳۴ء سافر إل لى إسبانيا وفرنسا وسويسرا ليتصل بالمناضلين العرب 
العاملين في آوروباء من أمثال شكيب أرسلان. 

وفي عام ١۱۹۳ء‏ عاد إلى المغرب فعرضت عليه الإدارة الفرنسية وزارة العدل في الحكومة 
E N ERC O E LAT‏ 
التدريس»› فأصبح يجتمع بنلاميذه في بیته. وفي العام نفسه کان من بي بين أعضاء الوفد الذي قدم دفتر 
«مطالب الشعب المغربي؟» للملك والادارة الفرنسية» في إطار الجر عة الوطتة الث كيت انداة 
«كتلة العمل الوطني٠»‏ وقد اشتد نشاط هذه الكتلة A‏ 
خوفاً من اشنداد المظاهرات» وانتخب رئيا للكتلة التي ما لبثت أن حظرت فأنشاً بدلا متها «الحزب 
الوطني٤›‏ برئاسة الماسي نفسه. 

وفي عام ۱۹۳۷ اعتقل من جديد ونفي إلى الغابون في آفريقيا الاستوائية لمدة (4) سنوات حتى 
صيف ١٤۱۹ء‏ عاد بعدها إلى المغرب ليستأنف نشاطه زعيماً لحزب (الاستقلال)ء وهو الاسم الذي 
أعطي للحزب الوطني بعد أن تم حظر نشاطاته . في عام 1۹۳۷ء سافر إلى فرنسا والمشرق العربي 
واتصل بزعمائه وبجامعة الدول العربية. عاد في عام ۱۹٤۸‏ واستقر في طنجة موجهاً لحزب الاستقلال 
وكاتباً وصحافياًء وإلى هذه الفترة يرجع كتابه النقد الذاتي . وبعد اعتقال محمد الخامس» ومن مصرء 
أعلن في «نداء القاهر ة٠‏ النضال المسلح ضد الإدارة الفرنسية في المغرب› وقام بجولة في دول آسيا 
وأفريقيا والولايات المتحدة لشرح القضية المغربية ومسألة استعمار فرنسا للمغرب. وقام في الوقت 
نفسه بتنظيم (جيش التحرير)ء وبالاشراف على تزويده بالسلاح وعلى المقاومة الداخلية. 

وبعد إعلان الاستقلال لم يعد إلى المغرب مباشرة» بسبب معارضته لما تم في اجتماعات (إكس 
ليبان)» ولاتفاقية قية الاستقلال التي لم تعترف للمغرب بموريتانيا والصحراء» وتعرٌض حزبه للانشقاق 
وكان الحكم من بعده من نصيب المنشقين › ا لحزب استمر في الوجود والفعالية. 

وفي عام ۱۹٦١‏ عيّنه محمد الخامس رئيساً للمجلس التأسيسي الذي لم ينجز مهمتهء وفي عام 
۳ انتخب عضواً في مجلس النواب» وظل رئيساً لحزب الاستقلال حتى عام ۷٩1۹ء‏ وكان قد 
اتتخب بعد الاستقلال عضواً مراسلاً في المجمع العلمي بدمشق وفي مجمع اللغة العربية بالقاهرة. 
أف كتباً كثيرة منها: النقد الذاتي والحركات الاستقلالية في المغرب العريي» ونداء القاهرة. 


1۰7 


وصعوداً للحركات الإسلامية أو ما يطلق عليها عبد الإله بلقزيز «الصحوة)ء 
حيث انتشرت الأحزاب الإسلامية والجماعات المتعددة» وقامت حكومات 
على أساس الرؤية الإسلاميةء وأصبحنا أمام خارطة متشعبة ومعقدة 
من الفعاليات الإسلامية التى تجاوزت فى تكوينها وصيغها أطر الحركات 
الإسلامية. ٤‏ 


ويرى غرايبة أن الخارطة الإسلامية الجديدة تقتضى إعادة النظر فى بيئة 
العمل الإسلامي والتحول في استرانيجياتها وأدواتها إلى التركيز على 
المجتمعات بدلا من الجماعات» والعمل على التهوض العام من خلال العمل 
الشبكي والتعاوني» لا العمل الهرمي الحركي «كان من أهم خصائص المشهد 
النجذيد إانتقال مسوولية الجهود الأصلاحية من الرواد: والح ر كات التظمة إلى 
حالة مجتمعية تنهض بها شبكة من الحكومات والمؤسسات والجماعات 
والأفرادء ويقتضى هذا التحول وإعادة النظر والتفكير فى مسارات العمل 
ادى ال اة اداو ات اا و جا و هيه 
فالركون إلى آفكار. وأساليب ريما تجحت في الثمائينيات؛والسبعینیات أو كانت 
ضرورية أو ملائمة لا يعني أبداً صلاحيتها في العمل اليوم»". 

ومما يرفد شروط وعوامل تغيير صيغة العمل الإسلامي الحركي جملة 
من المتغيرات الحضارية والاجتماعية والاستراتيجية الجديدة (بالإإضافة إلى 
التحول فى طبيعة الخارطة الإسلامية)» أبرزها التحولات العالمية القائمة 
ع انات ا ا و ا ا ی ا 
وتراجع دور الحكومات والدول لصالح الشر كات والمجتمعات والاقتصاد 
الخاص. 


ربما ما يريد غرايبة قوله إن التحولات الجديدة تعيد إنتاج الصراع» بل 
طبيعة العلاقات الاجتماعية والسياسية داخل الدول العربيةء وتشكل الفضاء 
الجديد للعمل الإصلاحي العام» والعمل الإسلامي بصورة خاصة» وهو مجال 
مختلف فى حيثياته وطبيعته عن المجال الذي قامت فيه الحركات الإسلامية 
خلال الخقوة اة 


ذلك أن الحركات الإسلامية قامت في الدفاع عن شمولية الإسلام ودوره 


(۱۷) غرايبةء المصدر نفسه» ص .٤-١‏ 
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في المجتمع والحكم والهوية الإسلامية للمجتمعات. أما البوم فان التدين 
أصبح سمة طبيعية في المجتمعات العربية والمسلمة» بل ظهرت حركات 
متطرفة وعنيفة تستخدم السلاح باسم الدين» فيما تحولت اتجاهات الصراع 
وأدواتهء فلم تعد السلطة السياسية التي كانت تسعى إليها الحر كات الإسلامية 
بتلك السلطة المهيمنة النافذة» وأصبحت كثير من الأعمال والخدمات تقوم 
بھا شر کات وقطاع خاد 0 


۲ - في تشكل «ثالوث» الإصلاح السياسي 

الصورة الجديدة للصراع والمرحلة الحالية المطلوبة في الإصلاح 
السياسي تتمثل بمواجهة ما يطلق عليه غرايبة العولمة الليبرالية الاقتصادية 
وتعحالف السلطات السياسية مع شر كات الاستثمار التى باتت تمسك بإدارة 
الخدمات وموارد الدول والمحتمعات). 


يقول غرايبة «إِن مشكلات الفقر وغياب العدالة الاجتماعية ليست فى 
الخصخصة تماماًء ولكنها في التحالف الذي ينشأ بين الحكومات والشركات 
ورجال الأعمال (تحالف المال والنفوذ) الذي يؤدي إلى منظومة برامح 
ودورات اقتصادية وتشریعات تذبح الفقراء وتستنزف المجتمعات لصالح فئة 
قللة ي 

هذا الصراع يتطلب إعادة الاعتبار للمجتمعات لتكون قادرة على مواجهة 
الفساد والدفاع عن مصالحها في مواجهة التحالف الاقتصادي السياسي 
المهيمن› ما يعني في المقابل ضرورة تقوية المجتمع المدني لیکون مؤهلا 
وفاعلاً في الدفاع عن مصالح الناس”. 

ويعوّل غرايبة على دور الطبقة الوسطى بصورة أساسية؛ إذ أدت 
المتغيرات الجديدة من التعليم والتطور فی مجال الاتصالات والخدمات 
ومرحلة المعلوماتية والتطور الاقتصادي إلى لشوء طبقات وسطی وأاسعة 
وممتدة تؤهلها لتشكيل شبكة من البنى الأساسية للحكم والإدارة والتنظيم. 


(۱۸) انظر: المصدر نفسهء ص ۰۷ ٤ا‏ و“ 
(۱۹) المصدر تفه » ص .٤۷‏ 
)۲١(‏ انظر : المصدر نفضسه» ص .٤۸ ٤١‏ 


٩۸ 


لكن ما ينقص الطبقة الوسطى هو «إعادة تنظيم شبكية ومجتمعية (وليس 
منظماتية أو مؤسساتية أو حزبية)»'. 

أمَّا تشديد غرايبة على نفي الصفة الحزبية والحركية المنظماتية عن 
المشروع الإصلاحي فهو للتنبيه على أن الدور القادم هو للمجتمعات نفسهاء 
وليس للأحزاب والحركات السياسية. ويوضح غرايبة ذلك من خلال مثال 
رمزي (في مقالته «رواية للتقدم والإصلاح») أن رؤيته للاإصلاح العام» 
والسياسي بصورة خاصة» تقوم على مثلث أضلاعه هي؛ الحكومات» 
الشركات» المجتمعات (المجتمع المدني). فأي مشروع إصلاحي في أبعاده 
الاقتصادية أو التنموية أو حتى السياسية لا بد أن يقوم على شراكة متكافئة 
وتوزيع أدوار منظم بين الأضلاع الثلاثة"". 


۳ تحديد العقد الاجتماعي وديمومة الإصلاح 


«الديمقراطية» في العالم الثالث» كما يرى غرايبة» لا تزال فوقية تتدافع 
حولها النخب السياسية» وليست عقداً اجتماعياً يقوم على مصالح والتزامات 
الحكومات والمجتمعات والمؤسسات» ما يجعلها خاضعة لمصالح النخب 
السياسية. وتكمن الأزمة بين المجتمعات والسلطة فى أن «الحكومات والنخب 
ما الك تاغل دزز الات الاح والطقة ارط 0 


ويمضي غرايبة في تحديد مفهوم الإصلاح السياسي واستراتيجيته إلى 
القول: «حتى تترسخ الديمقراطية والإصلاحات المرغوب بها فإنها تحتاج أن 
ترتبط بها مصالح الناس واحتياجاتهم وحقوقهم الأساسية»“. 


بيت القصيد في هذه المقاربة للإصلاح السياسي أتّها تحمل في ثناياها 
مفهوماً جديداً يبتعد عن المشروع التقليدي للحركات الإسلامية المتمثل بإقامة 
حكومة إسلامية» وتطبيق الشريعة الإسلامية وإقامة الحدود. فهو يبحر بعيدا 
في تصوره للاإصلاح من خلال أسئلة وإشكاليات جديدة تتعلق بما يطلق عليه 
«الديمقراطية الاجتماعية) التي يعني بها «تمكين المجتمعات من تنظیم تفسها 


(۲۱) انظر : المصدر نتسه »› ص 0 

(۲0) انظر: إبراهيم غرايبة » «رواية للتقدم والإصلاح»» الغده ۸/ .۲٠٠۸/١‏ 

(۲۳) انظر: غرايبة» الخطاب الاسلامي والتحولات الحضارية والاجتماعية» ص .٤١‏ 
)۲٤(‏ المصدر نفسه» ص .٤١۲‏ 


۱۰۹ 


وإدارة مواردها وحقوقها واحتياجاتها الأساسية والقدرة على التأثير والمشاركة 
في الحكم على النحو الذي يوسم خياراتها السياسية*" هذا التصور يفضي 
إلى ضرورة «الشراكة» الشراكة بين المجتمعات والسلطة فى إدارة الاحتياجات 
والخدمات. 


الفكرة المحورية» لدى غرايبةء أن الإصلاح السياسي يدور اليوم حول 
تطوير قدرات المجتمعات في تنظيم نفسها والوصول إلى احتياجاتها والنهوض 
والتنمية في ظل تراجع دور الحكومات. وتلك هي القضية الرئيسة في الصراع 
السياسي اليوم الذي يلخصه بعنوان «(مجتمعات في مواجهة السلطات 
وا کات کک 

في السياق ذاته» يصبح مفهوم الدولة الإسلامية نفسه موضع تساؤل» إذ 
يرى أن الدول الاسلامية قائمة بالفعل اليوم والحديث عن العمل لاقامتها هو 
سعي لتحقيق ما هو محقق! «الدول الإسلامية القائمة اليوم تطبق الشريعة 
الإسلاميةء بمعنى اعتبارها مصدراً للتشريع وانسجام الأحكام معهاء إلا في 
حالات تقل أو تزيد من بلد إلى آخر» ولا ينفي عن دولة صفة الإسلام إن لم 
يطبق القائمون عليها أو حكامها بعض أحكام الشريعة الإسلامية. . ولم يحدث 
أن طبقت الشريعة الإسلامية على نحو تام وكامل في التاريخ والجغرافيا منذ 
وفاة الرسول (صلى الله عليه وسلم)»"". 

يصل غرايبة إلى أن النظام الإسلامي ليس أحكاماً جاهزة للتطبيق» ولكنه 
قواعد عامة ومقاصد كلية وأهداف وغايات وفلسفة يسعى المسلمون إلى 
تطبيقهاء فيما المعيار الرئيس في تطبيق الشريعة الإسلاميةء باللإإضافة 
إلى اعتبار الإسلام مضدراً أساسياً للتشريع هو العدل والصلاح» كما يعرف 
ابن قيم الجوزية السياسة الشرعية. 

ومن هذا الإدراك ينطلق إلى أن الإصلاح السياسي المطلوب في المنظور 
الإسلامي هو تحقيق مصالح الناس وخدماتهم والتنمية والنهضة أو إقامة 
«الدولة الصالحة» وهو مصطلح يعتبره أدق من مصطلح «الدولة الإسلامية»“'. 


.٤١ المصدر نفسه» ص‎ (۲o) 

.٤٥١ المصدر نفسه» ص‎ )۲١( 

(۲۷) انظر : المصدر نقسه» ص ۲" . 
(۲۸) انظر : المصدر نقسهء ص ٤٣۔۳۷‏ 
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٤‏ - الإسلام والعامل الثقافي في الإصلاح السياسي 


واستراتیجیاته ؛ هو : این دور الإسلام؟ وما ھی وظیفته؟ 


يبدو من خلال استنطاق رؤية غرايبة أن الإسلام هو مكون رئيس وحيوي 
في العامل الثقافي الذي يعتبره محركاً لعملية الإصلاح والتنمية. ويستند غرايبة 
إلى رؤية المفكر الفرنسى آلان بيرفت «ما تغفله ماديتنا الساذجة» إذ يرى « أن 
النظر إلى الاقتصاد على أنه رأس مال ويد عاملة وعلاقات إنتاج ينطوي على 
سذاجة وجهل؛ فقد تأكد أن السمات اللاماديةء كالدين والدوافع المعنوية 
والأخلاق:واللقافة تذل من لوك الشخرت. رتور مسار اكتر المجالات 
مادية كالاستثمار والانتاج»"". 


تظهر الرؤية السابقة تأثر غرايبة بالإإصلاحية الأولى وانطلاقها من قاعدة 
«الإصلاح الديني»» وكذلك بمالك بن نبي ودور الفكرة الدينية باعتبارها 
المعامل الموضوعى والمحرّك الذي يمكن أن يخلق التفاعل بين الإنسان 
ا 

وإذا كان غرايبة لا يغرق في مشروع الإصلاح الديني» في سياقه النظري 
التأسيسى المتعلق ببناء المعرفة الدينيةء إلا أنه يركز على الجانب السلوكى 
رالجتاسة الاه الاه مز لدي و اتجاهاتة اى بهار اجر 
«الوظيفة الاجتماعية» للدين. 

ذلك أن ثمة :راطا بين الندين وحالة المجتمعات والشقافة الساقدة قهن 
يرى أن التدين الحالي لا يعكس فهماً متقدماً للإسلام ودوره المطلوب في 
الإصلاح والتنمية والنهضةء بقدر ما يعكس حالة التخلف والتعلق بالشكليات 
لدى المجتمعات المسلمة اليوم! «كلما رأيت جموع المقبلين على المساجد 
والمحاضرات وفضائيات الدعوة والإسلام أتساءل عن أثر هذا الإقبال على 
حياة الناس وأعمالهم إيجاباً وسلباًء ولكتي أخشى أن كثيراً منها ليست أكثر 
من الهروب من الحلول القاسية المملة» ولكنها الحلول الوحيدة (للأسف 
الشديد) للتعلم والتنمية» والشفاء أيضاًء وهذا الشعور بالرضا الذي يحل 


(۲۹) انظر : المصدر نفسه» ص ۸۹- .٠١‏ 


عليهم بعد موعظة أو برنامج تلفزيوني لا تمنحهم سوى النشوة الزائفة ونسيان 
حقيقة أن العلم وال ا مهن و امجرت ول داد 

وفقاً لهذه الرؤية؛ تتبدى لغرايبة علل عديدة في «التدين السائد» وخلل 
صارخ في الوظيفة الاجتماعية للدين» بل یری أن التدين «تحول إلى مشكلة 


(TTD, aye 
» بجحل داته)‎ 


في المقابلء فان التدين الحقيقي هو الذي يساعد على تحسين حياة الأفراد 
وتنمية الموارد والتقدم العلمي والاقتصادي «ولا حاجة إلى تمتمات الناس 
وبکائهم وذكرهم وعبادتهم إن لم يجعلوا حياتهم نفعاً لهم ولاس 

وفي السياق ذاته» فان التدين الإيجابي النافع هو الذي بعزز ويبث 
اللقا فة اعد ١ب‏ أن كوو الخد انها سلوا ميا وها كه 
المشكلة الكبرى عندما يتسرّب التريّف والرعي والتصحر إلى التدين فيكون 
ذلك شل :صت الريت غلى التار“ ٠"‏ 


.۲٠٠۸/٦/٠١ الغده‎ ٠» انظر: إبراهيم غرايبة» «ما بين الدين والتدين‎ )۳١( 
.۲٠٠۸/٦/۹ انظر: إبراهيم غرايبة» «في الوظيفة الاجتماعية للدین»» الغده‎ )۳۲( 
المصدر نفسه.‎ )۲( 

.۲٠٠۸/١٣/۱۲ إبراهيم غرايبة» «علل التدین »» الغده‎ )۳٤( 
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خلاصات واستنتاحجات 
فى روافد «المقاربة الئقافية» 


0 
» 


تبدو غلب روافد المقاربة الثقافية في الإصلاح السياسي متشابهة في 
مفاهيم وقضايا معينة. فجميع هذه الروافد تعتبر أن الأزمة الثقافية (بعناصرها 
المختلفة؛ اجتماعياًء وفكرياً» ومعرفياًء ودينياً) هي أساس المشكلة وحجر 
الرحى في مشروع الإصلاح المنشودء بينما لا تعدو الظاهرة السياسية أن تكون 
تابعة للظاهرة الثقافية» سواء فى المشكل أو الحل. لكن تختلف «المداخل» 
الثقافية في تحديد مدخلات اواك الإصلاح الثقافي والموقف من العمل 
السياسي والأوضاع القائمة» وكذلك في الاعتراضات التي وجهت ضدها. 


وعلى هذا الاعتبار جرى تأسيس روافد مقاربة الإصلاح الثقافي على 
أهمية العمل الثقافي وأولويتهء إذ يتمثل التحدي الرئيس لهذا الاتجاه بالتخلف 
بمستویاته المختلفة أو بضرورة الإصلاح الديني أو ردم الفجوة الحضارية مح 
استحقاقات العصر»ء أو مواجهة ضعف المناخ العلمي والتعليمي والمعاهد 
الفكرية والثقافية. 

أولاً: العمل السياسى بين السلبية والعداء 

بالرغم من اتفاق أصحاب المقاربة الثقافية على ثانوية الإصلاح 
السياسي» إلا أنهم يختلفون في الموقف منه؛ منهم من يعادي العمل 
السياسي ويعلن الابتعاد عنه ( محمد عیده)» ومن یدین العمل السياسي ویعتبره 
تحایلاً على المشروع الإصلاحي (مالك بن نبي)» ومن يرى قصوره وعدم 
كفايته مقارنة بالمجال الفكري الذي يشكل المحور الرئيس لمشروع الإصلاح 
(المعهد العالمي للفكر الإسلامي)ء أو من يقول بعدم كفاية العمل السياسي 
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أو خطاً تر كيز الحركات الإسلامية عليه (تجربة الإسلاميين التقدميين في 
تونس» إبراهيم غرايبة). 

وبمقدار الاختلاف فى رؤية العمل السياسى تختلف روافد المقاربة 
الثقافيةء أيضاًء في الموقف من الأوضاع السياسية القائمة» بين من يسعى 
إلى استغلالها واستشمارها - على الرغم من رفض مشروعيتها - في سبيل 
تعجيل مشروع الإصلاح السياسي» ومن يرى أهمية «تحييد العامل السياسي» 
وتقليل مضارّه على الإصلاح الثقافي بعيد المدى» ومن يذهب إلى ضرورة 
مصاحبة الجهاد الثقافي (مع الاقرار بأوليته) عمل سياسي يصب في الاتجاه 
نقسه» لكن بشرط آلا يتغوّل الأخير على الأول. 

ثانياً: «وحدة المشكلة» مقابل «تعددية العلاجات» 

تختلف» أيضاًء روافد المقاربة الثقافية في تحديد مداخل الإصلاح 
الثقافي وأولياته على الرغم من اتفاقها على أولية المسألة الثقافية. فهنالك 
مداخل تمنح الإصلاح الديني الأولية» ومقاربات تهب الأولية للإصلاح 
الاجتماعيء وأخرى للشروط الحضارية العامة» وبعضها للاإصلاح الفكري» 
وهنالك من يضع الجانب الثقافي في شراكة مع جوانب الإصلاح الأخرى. 

ويبدو أن تعدد مداخل وروافد المقاربة الثقافية يعود إلى عاملين 
رئيسين؛ الأول الخلفية المعرفية والفكرية لرواد كل مدخل والتجربة الذاتية› 
وكذلك الشروط التاريخية التي ولدت من رحمها هذه المقاربة. 

- فمحمد عبده» على سبيل المثال» من خلفية دينية» ركز على الإصلاح 
الديني› کما هي حال ابن بادیس وعلال الفاسي والطاهر بن عاشور»ء واتخذ 
موقفاً سلبياً ليس عدائياً مباشراً من السياسة لخبرته الذاتية مع الثورة العرابية. 
في حين تزحزح موقف تلميذه رشيد رضا عن منهج هذه المدرسة الإصلاحية› 
بخاصة من العمل السياسى» بعد أن تغيرت الظروف التاريخية وبدآت 
الاع اها ف اا او ادو لن ا اغ 
للعمل السياسى» وحاول التغطية على موقف أستاذه وموقفه السابق من هذا 
ي 

- في المقابلء فإ مالك بن نبي تأثر بتجربته الخاصة في الهجرة إلى 
فاا رة الو الجا واا کا ار را ي 
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الهندسية» بالإضافة إلى اطلاعه على الأدبيات الغربية فى كثير من المجالات. 
رو افارق ي اسان الي لجان والا حمر اران ل 
E SSN E‏ 
محمد عبده الأكثر مهادنة أو تورية. ٤‏ 

- مقاربة جودت سعيد التي أكدت أهمية «الخيار السلمي» في الإصلاح› 
كانت تحت تأثير المواجهات المسلحة بين الإسلاميين في مصر والحكم 
الناصري» ولاحقا بين الإسلاميين السوريين والحكم» بالإضافة إلى الثورة 
الإإيرانية التي اعتبرها سعيد «ثورة سلمية». 


تأتّرت مقاربة المعهد العالمي للفكر الإسلامي باعتبارين رئيسين»› 
كذلك. أولهما الخلفية الأكاديمية والفكرية والفقهية لرواد المعهد» فكان 
التر كيز على الشق الأكاديمي والفكري» وكذلك نبوع هذه التجربة في الغرب 
وفي المعاهد العلمية تحديداًء ما جعل الاهتمام كبيراً برأب الفجوة المعرفية 
وتجديد الفكر والمعرفة الإسلامية في حقول معرفية متعددة» بخاصة الإنسانية 
والتربوية والدينية. 


- تأّرت مقاربة «الإسلاميين المستنكفين (الإسلاميين التقدميين» إبراهيم 
غرايبة) بالتجربة الداخلية للحركات الإسلامية واحتوت شق نقدي لهذه 
الحر كات ومشروعها الإصلاحیى الذي تغول عليه الجانب السياسى. 


الا : من الإصلاحيون؟ وما «أسلحتهم»؟ 


تنعكس المقاربة الثقافية» فى تجلياتها الأخرى» على أدوات التغيير 
ور اله رفي الوفت الذي تر كز فيه النقاربات النياسة على العمل الحز 
أو العمل السياسي أو النقابي أو الجهاد المسلح في مواجهة الاحتلالء تركز 
المقاربات الثقافية على المجهود الفكري والمعرفي» وتكون محاضن التغيير 
الثقافى هى الأسرة والمدرسة أو المعمل أو از والجامعة» بحسب 
الخ أو الكتاب الأكاديمي والمحاضرة العلمية. 


أما حَمَلة مشروع الإصلاح (أي الإصلاحيون) فهم وفقاً لمداخل المقاربة 
الثقافية؛ إما الطليعة المستنيرة أو الجماعة العلمية أو أساتذة المدارس 
والجامعات أو الفرد الفاعل المؤثر المنتج. 
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رابعاً: فى النقد المرجه إلى المقاربة الثقافية 


لم تسلم المقاربة الثقافية بروافدها كافةً من سهام النقد» بخاصة من قبل 
دعاة المقارية السياسية» فمن إدانة رواد هذه المقاربة (ما سمى بالإصلاحية 
الأولى) واتهامهم بمهادنة الاحتلال والاستلاب للحضارة الغربية (محمد 
عبده» رشيد رضا) إلى النخبوية والانعزال عن الشارع (مالك بن نيي» جودت 
سعيد وتجربة الإسلاميين التقدميين في تونس)»ء أو تجاهل الإكراهات الواقعية 
والشروط السياسية لنجاح المشروع التعليمي والتربوي والفكري (محمد عبده» 
مالك بن نبى» جودت سعيد» المعهد العالمى للفكر الإسلامى)ء أو الترف 
الفكري وخشية الاشتباك مع استحقاقات الإصلاح السياسي الواقعي والسلبية 
في مواجهة الواقع السياسي القائم (المعهد العالمي للفكر الإسلامي). 

بقيت ملحوظة رئيسة» قبل مغادرة المقاربة الثقافيةء تتمثل في أن مناقشة 
المقاربة السياسية بأبعادها المختلفة وعناصرها المتعددة تسمح بدرجة أكبر في 
تعريف مدارات المقارنة وكشف الوجه الآخر للإصلاح السياسي الإسلامي 
الذي اعتبر المسألة السياسية حجر الرحى في الإصلاح» ومن ثم اختلفت لديه 
الأوليات والإشكاليات وأدوات التغيير ومراحله. . 


القسم (لتانى 
المقاربة السياسية في الإصلاح: 
غياب المدخل المؤسسي وبروز أقكار التبعية 
والعامل الخارجي 


استهلال 


بدأت المقاربة السياسية في خطاب الإصلاح الإسلامي تظهر بصورة جلية 
في العصور الحديثة» مع بدايات القرن التاسع عشر» وظهور أمارات ضعف 
الدولة الافة فن الاعات العبك هة رهاضات الي يح ف اله 
والسياسيين من القجوة الحضارية المتنامية بين عالم الإسلام والغرب الصناعي. 


تطورت «المقارية السياسية) خلال العقدين الماضيين من القرن العشرين› 
واتخذت مناهمج ومداخل متعددة» رکز کل منها على جانب من جوانب 
الإصلاح» متأثرا بصورة كبيرة بطبيعة اللحظة التاريخية السائدة. 


يؤرخ ألبرت حوراني للفترة )۱۸۷١ - ۱۸۳١(‏ بما اعتبره الجيل الأول من 
الكتاب في عصر النهضة العربية» حيث أدركت نخبة من المثقفين الرسميين 
في الدولة العثمانية الفجوة الحضارية مع «أوروبا الصناعية» وبدأوا يسعون 
إلى إدخال إصلاحات إدارية وسياسيةء تجلت من خلال ما عرف بمرحلة 
«التنظيمات»» لكتهم وجدوا معارضة شرسة من أوساط سياسية رسمية ومحافظة 


.0 
دینبه 


في المرحلة الثانية )۱۹٠١ - ۱۸۷١(‏ تغيرت التحديات مع اختلاف 
طبيعة اللحظة التاريخية» فأصبحت أوروبا هي الخصم»ء وبدت مؤشرات 
جلية على المطامع الاستعمارية» وتعرّض جزء كير من المناطق والدول 
الإسلامية إلى الاحتلال الغربي» مما دفع وعزز من الخطاب الإسلامي الذي 
يقم أهمية الوحدة الداخلية ومواجهة الاحتلال الخارجي على الاعتبارات 
OAR)‏ 


() انظر: ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضةء ۱۷۹۸ - 1۹۳۹ء ترجمة كريم 
عزقول (بیروت : دار نوفل»› 144¥( < ص 9. 
(۲) انظر : المصدر نفسه» ص °١‏ -1. 
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فی الفترة بین عامی (۱۹۰۰ ۔ ۱۹۳۰) یری حورانی أن محاولات عبده 
إسلامي أخذ يبتعد عن التصالح مع الحداثة الغربية» وفريق «علماني» بدأ 
يقدم طرحاً إصلاحياً بعيداً عن الالتصاق بالمشروع الإسلامي» وبدت 
إرهاصات سؤال الهوية الثقافية للمجتمعات العربية والمسلمة تبرز خلال تلك 
الال 

ويشكل عاد تهات الغلافة العتماتية ف العرحلة فالاتاتر رة اة 
إذ بدأ «التيار الإسلامي؛» العام يشعر بحالة من القلق من تغلغل الثقافة الغربية 
وتجذر تيار التغريب والعلمنة في المجتمعات العربية والمسلمةء ما أدى 
إلى انطلاق المقارية الإإصلاحية الحر كية»› التي تؤ كد شمولية الإسلام ووحدة 
الهوية بين الدو لة والمجتمع› وعلى الربط بين الهوية الإسلامية وتطبيق 
القر نة ا 


تجلى صراع «الهوية» بوضوح وانتقل من المرحلة الاجتماعية والثقافية إلى 
المرحلة السياسية بعد الحرب العالمية الثانية وبروز الدولة المُطرية العربية 
الجديدةء التي آمسکت مقاليد الحكم فيها نخبٌ - في الأغلب الأعمَ - ل 
تعكس رؤية وطموح التيار الإسلامي» فعبر الصراع إلى صور عنيفة انتقلت به 
من الطابع السلمي إلى العسكري والأمني. 


شهدت عقود الخمسينيات والستنات (بصورة متقرطعة ص السبعينيات 


(۳) انظر: المصدر نقسه» ص -١‏ ۷. 

(6) انظر: المصدر نفسه» ص .١ - ١‏ قارن ذلك ب: طارق البشريء الملامح العامة للفكر 
السياسي الاسلامي في التاريخ المعاصرء في المسألة الإسلامية المعاصرة (القاهرة: دار الشروق» 
(144١‏ ص ٩‏ - ۲۷. إذ يشير البشري إلى ثلاث موجات رئيسة في خطاب الإصلاح الإسلامي 
المعاصر: الأولى مع حركة التجديد الفقهي» التي ركزت على تنقية الدين من الخرافات والبدع 
والضلالات والعودة به إلى جذوره الأصيلة» وتمثل الحركة الوهابية العمود الفقري لهذه الموجة. 
أما الموجة الثانية الموازية للأولى والمتقاربة زمنياً معها فتتمثل بمحاولات الإصلاح المؤسسي. 
وأخيراً الإسلام الحركي الذي برز في صورة واضحة من خلال حركة الإخوان المسلمين» بعد 
اشتداد الصراع بين التياري ين الإسلامي والعلماني. 

() قارن ذلك ب: محمد جابر الأنصاري» تحولات الفكر والسياسة في الشرق العربي» ٠۹۳۰‏ - 
۰ ط ۲ (نیقوسیا: دلمون للنشر والتوزیع »> ۱۹۸۸)» ص ۱۸۱ .۲١۷‏ 


1۰ 


والثمانينيات) مواجهات عنيفة بين حركات إسلامية وحكومات عربية» بصورة 
خاصة في مصر وسورية والعراق» خرج من رحمها الخطاب الإسلامي الثوري 
الذي يرفض فكرة «المصالحة» مع الحكومات ويعتبرها خارجة على الإسلام 
وبعض أطياف ذلك التيار تَعمّم الحكم على المجتمعات أيضاًء ويرفض ذلك 
التيار أدوات التغيير السلمي» ويحاجج أن الطريق المعبّدة للتغيير والفريضة 
الغائبة هي السلاح والعمل المسلح. 

بدأت المواجهة المسلّحة خلال تلك المرحلة بين الحكومات والإسلام 
الحر كي الاجتماعي (جماعة الإخوان المسلمين بصورة خاصة). لكنها تطورت 
إلى بروز جماعات «الإسلام المسلّح» ال ال ادى ول 
الإصلاح التدرّجي. 

في السبعينيات بدت الخطابات الإسلامية في الإصلاح والتغيير وما ينبشق 
عنها أو يرتبط بها من تجليات حركية بالتعدد والتنوع» وأخذت شقة الخلاف 
بينها بالاتساع» فمع عودة الحركة الإسلامية إلى التأكيد على المنهج السلمي 
والتدرجي في التغيير والاقتراب»ء كانت الحركات الثورية تسير بالاتجاه 
المعاكس وتجذر رؤيتها ب «حتمية المواجهة» مع النظم العربية التي لا تطبق 
الشرع وتدين بالولاء للغرب". 

شكلت حرب الخليج الثانية ١1۹4ء‏ وقد سبقها انهيار المنظومة 
الاشتراكية العالمية» ودخول النظام الدولي في عهدة الولايات المتحدة 
الأمريكية» نقطة تحوّل نوعية جديدة إذ بدأت موجة من التحولات 
الديمقراطية في العالم العربيء لكنها موجة لم و ف ا 
«۲لاستعصاء السلطوي» على التغيير السلمى»ء ودخلت بعض المجتمعات 
ال وشات دة و اجى اة ن ال اد وت 
ال أصيحت قاعلا واا ف المد :الافي الشحي العربى روتلك 
اکر ناته 1 ۰ 


(0) انظر: أبو العلا ماضي» جماعات المنف المصرية وتأويلاتها لإلإسلام (الجذور التاريخيةء 
الأسس الفكرية» المراجعات) (القاهرة: مكتبة الشروق الدوليةء »)۲۰۰٦‏ ص ۲۹ ١٤ء‏ والبشري› 
المصدر نفسهء ص ۵۹ .٦١-‏ 

(۷) قارن ذلك ب: راي تاكيه ونيكولاس غفوسديف. نشوه الإسلام السياسي الراديكالي 
وانهياره» ترجمة حسان بستاني (لندن: دار الساقي» ۲۰۰۵)» ص ۹۸ .٠١٤-‏ 


۲1 


تزامن ذلك مع نهاية الجهاد الأفغاني وعودة آلاف المجاهدين العرب 
إلى ديارهم» فتحوّل ملمُهم إلى «حالة أمنية٠»‏ في الوقت نفسه كانت 
نواة «شبكة القاعدة» تتشكل» وتحولت وجهة الصراع من الاتحاد السوفياتي 
والمعسكر الشرقي إلى الولايات المتحدة الأمريكية وانتعش «الفكر الجهادي» 
مع بروز الحركات المقاومة في بور ساخنة وتشكيلها لحاضنات فكرية ومراكز 
تدريبية لمئات العرب» بخاصة في البوسنة والهرسك والشيشان“. 


انتقل «الإسلام الثوري» إلى مرحلة جديدة مع النصف الثاني من 
تسعينيات القرن المنصرم» وتحديدا مع تشكل «الجبهة العالمية لمواجهة 
المسيحية والصهيونية» وتحوّل مفهوم التغيير من أوّلية «العدو القريب» (النظم 
العربية الحاكمة) إلى «العدو البعيده (الولايات المتحدة» والاحتلال الأجنبى 
وإسرائيل). 

ساهم تعانق الشروط السياسية (احتلال خارجي» الحلقة المفرغة من 
الإصلاحات السياسية) مع الشروط الاقتصادية والاجتماعية (فشل المشاريع 
التنموية» أزمات البطالة والفقرء العشوائيات وأزمة الهوية. .) إلى وجود تربة 
خصبة لنمو الخطاب الثوري الإسلامي» وانتشار الجماعات التي تتبنى هذا 
المخطات. 


في حين كانت أحداث الحادي عشر من أيلول/ سبتمبر بمثابة مرحلة 
دة اقل ها الصراع المسلح بين الاين والرلايات المقحدة الأمريكة 
إلى مرحلة جديدة» وحرب مفتوحة «الحرب على الإرهاب» (الحروب الصليبية 
بتعبير الإسلاميين الثوريين). 

ومتلت الحربان الأفغانية والعراقية ومخرجاتهماء من احتلال أجنبي 
ومقاومة إسلامية لهء بيئة سياسية وأمنية جديدة ومختلفة» أدت إلى (تفشي) 
الاعات اتا ن كيمحي اال لمرن الام جه 
أصبحت «لاعباً؛ مباشراً في صوغ العلاقات الدولية» ومحاياً بصورة خاصة 
في الدول التي تعاني أزمات أمنية داخلية (العراقء لبنان» الصومال 
والجزائر). 


(۸) انظر: المصدر نشسه» ص ۱۰۴۔۱۱۲ ۰۱۵۹-۱۲۱ و ۵٣۲۔۲۱۲‏ 


۲ 


في المقابل؛ كانت الحركات الإسلامية «السلمية» تصرّ بصورة أكثر 
حسماً على «الخيار الديمقراطي» والسلمي على الرغم من غياب هذا الأفق 
السياسي على الأفل في مؤشرات اللحظة الراهنةء وبالرغم من حالة 
«الاستعصاء السلطوي» على الإصلاح السلمي الديمقراطي. 

برزت بعد الحرب العراقية ٠٠٠۳‏ وفي السنوات الأخيرة» عدة 
مبادرات إسلامية تؤكد القبول بمضامين اللعبة الديمقراطية وعلى التعددية 
وحقوق الاإنسان» والخروج من حالة الشد والجذب داخل هذه الحركات في 
تحديد «درجة» القبول بالديمقراطية ومضامينه. 

في جميع المراحل السابقة لم تغب «القضية الفلسطينية» عن المناظرة 
الفكرية العربية والإسلامية» ومتلت مقاربة فكرية إسلامية طريقا ثالثة بين 
المقاربتين السلمية والجهادية. والعصب الرئيس لتلك المقاربة يقوم» بالرغم 
من القبول بالإصلاح السياسي والتخيير السلمي» على أولية مواجهة مشروع 
الهيمنة الخارجية» بما في ذلك المشروع الصهيوني» وعلى مسألة الديمقراطية 
والإصلاح السياسي الداخلي» واعتبار شروط النجاح في مواجهة التحديات 
في الاستقلال العربي والإسلامي وبناء صيغ من التضامن في المجالين 
السياسي والاقتصادي. 


وعلى الضفة الأخرى؛ برزت في سياق انتشار وصعود «الإاسلام الحر كي» 
مقاربة شمولية أو تكاملية تدعو إلى التوفيق والتوازن بين أوليات الإصلاح 
ومدخلاته (السياسية والفقهية والثقافية)» مع الإصرار على التغيير السلمي 
وعلی تجنّب الاصطدام م السلطات الحاكمة» وعدم إهدار غايات الإصلاح 
الإإسلامي فی دوامات من الصراع والعنف الداخلى. 

في هذا القسم» سيتم تناول نماذج رئيسة من الخطاب الإسلامي في 
المداخل المطروحة من «المقاربة السياسية»» من خلال جيل الرواد الذي 
تحدث عن الإصلاح الدستوري› ثم يناقش الباحث أسباب تراج هذه 


Marc Lynch, «Jslamists Views of Reform,» in: Shibley Telhami, Reform in the Muslim : ړ]†ضil‎ (4%) 
Worid: The Role of Islamists and Outside Powers (Washington, DC: Saban Center, Brookings Institution, 
2008). 


القصول التالية : 

الفصل السادس : جيل الرواد: خير الدين التونسى اللإصلاحي في امتحان 
السلطة. 

الفصل السايح : لماذا ترإاجعت المقاربة الدستورية والمؤسسية فى الخطاب 
الإسلامي المعاصر؟ 

الفصل الثامن : منبر شفيق : التضامن العربي ومواجهة العامل الخارجي 
أولاً. 

القصل التاسع : عادل حسین ۔ . «التنمية المستقلة المركبة» في مواجهة 
التبعية. 


مع الإشارة إلى تأجيل مناقشة الإسلام الحركي بفرعيه الديمقراطي - 
السلمي الذي لا يقبل بالديمقراطية» ويتبتى رؤى أخرى في الوصول إلى 
السلطة أو التعاطي مع المعادلات السياسية ومسألة الإصلاح السياسي تأجيلها 
إلى الفصول اللاحقة. 


(لفصل (ساوس 


جيل الرواد 
خير الدين التونسي”": الإصلاحي في امتحان السلطة 


الدستوري والمؤسسي خير الدين التونسي (۱۸1۰ _ c(4‏ بخاصة في 
كتابه العمدة آقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك. 


(#) خير الدين التونسي (۱۸۲۲ - ١1۸۹)ء‏ ينتمي إلى قبيلة أباظة بہلاد الشركس» ولد بالجنوب 
الغربي من جبال, القرقاز» بعد موت والده في إحدى الوقائع العثمانية ضد روسياء بيع في الرقيق 
فاد شتراه مبعوثٹ أحمد باي» باي تونس» وقدم به إلى تونس وله من العمر آنذاك سبعة عشر عاماً 
ليربّى في قصر الباي. 

وفي عام ١٤۱۸ء‏ انخرط في الخيالة وترقى في رتبها حتى بلغ في عام ٠۱۸١١‏ رتبة أمير لواء الخيالة› 
O E‏ وفي عام ۰۱۸٦١‏ 

س المجلس الأكبر (البرلمان)» وقام برحلة إلى أوروبا ليشكر ملوكهاعلى استحسانهم الدستور 

عارض مبداً الاقتراض من أوروبا وهجر رثاسة المجلس الأكبر ووزارة الحرب لكنه سافر في 
مهمات دبلوماسية إلى أوروبا بين عام ٠۸١۳‏ وعام ۷٦۱۸م‏ أصدر كتابه أقوم المسالك» وفي عام 
,١‏ سافر إلى عاصمة الدولة العثمانية وحصل على فرمان يوطد علاقات تونس بالدولة العلية. 

وفي عام 1۸۷١‏ عين وزيراً أكبر خلفاً لمصطفى خازندار» إلى جانب رئاسته الكومسيون. وفي 
الفترة التي قضاها في الوزارة الکبری (۱۸۷۳۔ ۱۸۷۷)» كان له إنجازات هامة أبرزها تنظيم 
الوزارات والادارات› تنظیم القضاءء تنظیم الفلاحة والتجارة والاقتصادء تنظيم الأداءات»› تنظیم 
الأحباس» تنظيم التعليم. وفي عام ۱۸۷۷ء عزل من الوزارة الكبرى ومن رثاسة الكومسيون. وفي 
عام ۱۸۷۸ دعاه السلطان عبد الحميد الثاني إلى الآستانة وعينه رتيساً للجنة اقتصادية ومالية بعد أن 
.(OAY۹ -_ EE AE Ss‏ 
, وفي عام ١۱۸۸ء‏ باع أملاكه وفيها ضيعة النفيضة التي ابتاعتها شركة مرسيليا الفرنسية» وهو أمر 
أخذ عليه» وقد توفي بالآستانة في عام 1۸۹١‏ عن ۷۷ عاماً. مؤلفه الأساسي هو أقوم المسالك في 
معرفة أحوال الممالك. وله كتابات بالفرنسية جمعت في #مذكرات»ا. 
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تشكل تجربة خير الدين التونسي نموذجاً نادراً في الخطابات الإسلامية 
الحديثة والمعاصرة» فهو رجل دولة بایاز: اقتنع بأهمية الإصلاح وضرورته 
لتجاوز الفجوة الحضارية والثقافية» ورأى أن المدخل الرئيس والأولية الكبرى 
تتمثل في نقييد السلطة من خلال مؤسسات سياسية قويةء تحديداً وزير يمتلك 
صلاحيات حقيقية (وزارة مسؤولة كاملة الولاية)» ومجلس مكون من أهل 
الحل والعقدء ونواب عن الأمة يسائلون الوزراء ويقيدون أعمالهم. 

تتبدى أهمية تجربة خير الدين التونسي ليس فقط في إنتاجه الفكري 
والمعرفي» وإنّما في مسيرته العمليةء التي حاول فيهاء من مواقعه المختلفة 
تطبیق آرائه اة ٤‏ 

وتتبدى الملامح العامة لنموذج التونسي ب: شخصية إصلاحية في موقع 
سياسي حيوي وفاعل في الدولة» يعمل تحت سلطة حاكم يملك خيار إبقائه 
أو إقالته» ويتحكم في مستقبله السياسي» في الوقت الذي يحاول ذلك 
الإصلاحي الح من سلطات الحاكم وتقييد صلاحياتهء مقابل موازنات 
خارجية (مرتبطة بمطامع استعماربة) ومعادلات داخلية (العلاقة بين تونس 
والخلافةء العلاقة بين الشرائح الاجتماعية المختلفة). 

و ن م ور رع في الله الي و ور م 
٠م‏ ورئيساً لمجلس الشورى» مع احتفاظه بمنصب الوزير» ما يدل على 
ثقة (باي) تونس به» لكن حبل الود لم يطل كثيراً فأقيل من منصبه عام 
۳ نتيجة خلافات مع (الباي) حول «مرجعية» الوزير؛ هي (الباي) نفسه 
آم مجلس الشورى. 

لم يتخل الباي عن خبرة التونسي» فاستخدمه في أعمال دبلوماسية» غير 
أن التونسي انسحب من الحياة السياسية بضعة أعوام نجز خلالها کتابه أقوم 
المسالك في معرفة أحوال الممالك .)۱۸١۷(‏ 

في عام 1۸14ء عَبّن رئيساً للجنة دولية لإخراج تونس من أزمتها 
الماليةء ثم عَيّن في عام 1۸۷۳ رئيساً للوزراء» إلى أن أقاله الباي من منصبه 
عام ۱۸۷۷. ثم استدعاه السلطان عبد الحميد الثاني إلى تركيا عام ۱۸۷۸» 
وعيّنه كبيراً للوزراء (صدراً أعظم)» ومنحه سلطات واسعة. 

في عام ۱۸۷۹ اصطدم التونسي مع السلطان عبد الحميد» كما حدث 


1۲٦1 


نه وبين (الباي) اقا «وبقي في شبه عزلة) إلى حین وفاته عام ۱A4‏ 

التذكير بالملامح العامة للتجربة الواقعية للتونسي يهدف» بصورة 
رئيسة» إلى الإشارة أننا أمام تجربة إصلاحية متعددة الجوانب» في محاولة 
«الإصلاح من الداخل» باعتماد المقاربة الدستورية والمؤسسية. 


حول الإصلاح السياسي. ولعل جوابه عن الانتقادات التي وجّهت إليه لعدم 

إعادته «العهد الدستوري» حين کان رئيساً للوزراء في تونس (۱۸۷۳ ۔- ۱۸۷۷) 

يشرح بصورة غير مباشرة أسباب إخفاق التجربة» إذ يرى أن هناك طريقتين› 

كى تكون التنظيمات السياسية ذات جدوى «إحداهما أن يكون تأسيسها من 

الراعي» وثانيتهما أن تطلبها الرعية؛ أو أن يكون في العامة استعداد إلى فهمها 

وقبولهاء والأمران مفقودان في تونس حينذاك. لذلك كان الدستور اسما على 
(CT)‏ 


التونسي وإن كان يتحدث» في جوابه» عن تجربته في تونس إلا أن هذا 
لجرا ب به غل رت ما فال ای ف ن ا 2 
يكن صاحب القرار الآول في مسار الإصلاح» بل اصطدم عند المقاصل 
الأساسية (محاولات تقييد السلطة) برفض الحاكم في المقابل لم يكن يستند 
إلى «قاعدة شعبية» تحميه في مواجهة «السلطان»» ولا حتى ري 2 قوي 
وفاعل يمارس ضغوطاً خلف الإصلاحي يمنحه قوة ومشروعية وزخماً سياسياًء 
ا دت ا ا 


إذاة لو فرعا أن الوط الساسة والظروف التاريخية مختلفة > ربا 
كان ذلك مظنةٌ لنجاح تجربة الإصلاح الدستوري والمؤسسي. بمعنى أن تكون 
هنالك إرادة سياسية صارمة من الحاكم بالإصلاح السياسي أو أن يكون ثمة 
رأي عام أو دفع شعبي قوي باتجاه الإصلاح السياسي. 


(1) عن مسيرة التونسي وحياته» انظر: آلبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة› 
4۸-_ ۱۹۳۹ء ترجمة کریم عزقول (بیروت: دار نوفل» »)۱۹٩۹۷‏ ص ٩۹۳‏ - 4۷. وقارن ذلك ب: 
فهمي جدعان» أسس التقدم عند مفكري الاإسلام في العالم العربي الحديث» ط ۲ (بيروت: 
المؤسسة العربية للدراسات والنشر» ۱۹۸۱)» ص ۱۳۹ .٠٤١‏ 

(۲) انظر: حوراني» المصدر نفسهء ص ۲ ١‏ 
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بالمقارنة؛ ريما يفسر اختلاف «التجربة التاريخية» أسباب نجاح التجربة 
الدستورية والموسشية فى بريطانياء مقلا مقابل 'إخفاقها فى عالة التو تنى: 
ففى بريطانيا كانت «الماغنا كارتا؛ ثمرة لصفقة تاريخية بين الملك ومجلس 
النواب البريطاني› وافق خلالها الملك على التنازل عن جزء من صلاحیاته 
واا ا اا 

التطور السياسي البريطاني لم يكن مجرد لحظة تاريخية» إنّما كان عملية 
طويلةء بدآت بالماغنا كارتا ثم امتدت إلى مستويات وجوانب مختلفة 
ومتعددة. لکن خلف المشهد السياسى وقفت ثورة صناعية حر کت المياه 
الاجتماعية الراكدة وخلقت حراكاً اقتصادياً واجتماعياً - ثقافياً أوجد طبقة 
جديدة تشعر بصورة حادة بتضارتب مصالحها مع صلاحيات الملك»ء وتسعی 
إل حماية هذه المصالح بصورة فاعلة ومباشرة. 


ما یمکن استخلاصه من جواب التو نسي » ومن المفارقة التاريخية بين 
تجربته في الإصلاح الدستوري والتجربة البريطانيةء والأوروبية عموماًء هو 
دور عامل البيثة السياسية والاجتماعيةء التي قد تشكل محمَزاً ودافعاً نحو 
الإصلاح أو غاملاً مُعيقا وربما سلبياً في أحسن الأحوال. 


أولاً: أركان الإصلاح المؤسسي : 
وزارة مسؤولة مرجعها مجلس شورى 


تقوم مقاربة خير الدين التونسي في الإصلاح المؤسسي على ملاحظة 
الفرق الحضاري والصناعي والفجوة في القوة العسكرية بين الحالة الأوروبية 


من هناء فن الفكرة الرئيسة التي يقوم عليها كتاب التونسي أقوم 


(۳) الماغنا كارتا (الميثاق الأعظم - الميثاق العظيم للحريات) هي وثيقة حقوق لضمان الحقوق 
الأساسية» عهداً بين الملك ونبلاء إنكلترا. الميثاق الأعظم كتب أصلاً بسبب خلافات بين البابا 
إنومسنت الثالث» والملك الانكليزي جون والبارونات عن حقوق الملك لتخلي الملك عن بعض 
الحقوق واحترام بعض الإجراءات القانونية وقبول إن إرادة الملك يمكن أن تكون ملتزمة بالقانون. 
لضمان الحقوق الأساسية وأهمها الحق في المثول أمام المحكمة» بمعنى أنها ضد السجن غير 
القانوني. كثير من البنود تجددت طوال العصور الوسطى» وكذلك خلال فترات حکم تيودور 
وستيوارت» والقرنين السابع عشر والثامن عشر. وبحلول آواخر القرن التاسع عشر ألغيت معظم 
البنود في شكلها الأصلي من القانون الإنكليزي. 
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المسالك هي ضرورة الافادة من الخبرة الأوروبية» مستعرضاً النظم السياسية 
الأوروبية؛ لعلها تكون حادية ل «إغراء ذوي الغيرة من والحزم من رجال 
السياسة والعلم بالتماس ما يمكنهم من الوسائل الموصلة إلى حسن حال الأمة 
الإسلامية» وتنمية أسباب تمدنها بمثل توسيع دائرة العلوم والعرفان» وتمهيد 
طرق الثروة من الزراعة والتجارة» وترويج سائر الصناعات» ونفي أسباب 
البطالة» وأساس جميع ذلك حسن الامارة المتولدة من الأمن»ء المتولد منه 
الأمل» المتولد منه إتقان العمل المشاهد فى الممالك؛ الأوروباوية بالعيان» 
E‏ ا 1 


ري الهفة تحطدب اقا ا ولت اليه الجر هة ا رروة 
الصناعية» وعدم التمادي في «الإعراض عمَّا يحمد من سيرة الغير. 


لكن ما المفتاح الذي يفسر التطور الآوروبي» ويدافع التونسي عن 
ضرورة تمنيه من الساسة والعلماء العرب والمسلمين؟ . . 


يختصر التونسى ذلك بكلمة وأحدة وهی «(التنظيمات»). اد يقول : «هل 
يمكننا اليوم الحصول على الاستعداد المشار إليه بدون تقدم في المعارف 
وأسہاب العمران عند غيرنا؟ وهل يتيسر التقدم بدون إجراء تنظيمات سياسية 
تناسب التنظيمات التي نشاهدها عند غيرنا في التأسس على دعامتي العدل 
والحرية» اللذين هما أصلاً في شريعتنا؟». 


لقد كان التونسي مشدوداً لسؤال النهضة الصناعية والعلميةء التي خلقت 
فجوة كبيرة بين العالم الغربي والعالم العربي والإسلاميء لكنه على خلاف 
المدرسة الإصلاحية الأولىء التى ركزت على دور «المسألة الثقافية» وعلى 
أهمية وأّلية «التربية والتعليم»» كان يرى أن المفتاح يكمن في الإصلاح 
المؤسسي والسياسي» الذي يفتح المجال مام التطور الصناعي والعلمي. 


(6) انظر: خير الدين التونسي» أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» تمهيد وتحقيق 
المنصف الشلوفي» ۲ ج» ط ۲ (قرطاج: المجمع التونسي للعلوم والآداب والفنون» بيت الحكمة» 
OS‏ 4 ص ۹۸. 

(۵) المصدر نفسه» ص ۹۸ .٩۹-‏ 

() المصدر نفسه» ص .٠٠١‏ 


۲۹ 


التونسي بصورة واضحة « كان ما يهم خير الدين»› قبل کل شيء؛ وهر 
الجندي ورجل الدولةء القوة العسكرية والقوة الاقتصادية. إلا أنه كان يعلم أن 
القوة إتّما هي من نتاج شيء آخرء فالقوة المادية تتوقف على التربية» والتربية 
تتوقف بدورها على المؤسسات السياسية» وما أساس قوة أوروبا وازدهارها 
سوى المؤسسات السياسية القائمة على العدل والحريةء وبتعبير آخرء الوزراء 
PAU ORF‏ 

ويظهر في النص السابق لحوراني بيت القصيد في أفكار التونسي حول 
الإصلاح السياسي؛ فعلى الرغم من أنه لا خلاف بينه وبين المدرسة الإصلاحية 
الأولىء تحديداً رفاعة الطهطاوي ثم محمد عبده» ولاحقاً مالك بن نبي 
وغيرهم» على أن السؤال الرئيس هو «كيف يمكن المسلمين أن يصبحوا 
جزءاً. . من العالم الحديث دون أن يتخلوا عن ديتهم؟» وعلى الرغم من 
توافقهم جميعاً على أهمية التنمية الشاملة (اقتصادياًء وعلمياًء ودينيا) إلا أن 
التونسي اختلف عن البقية بترتيب سلم الأوليات وتحديد مداخل الإصلاح»› 
بجعل «الإصلاح المؤسسي» المفتاح الرئيس لباب التغيير والإصلاع“. 


اتا مرافعة عن «التنظيمات» في مواجهة «المحافظين» ‏ 


يدافع التونسي عن «التنظيمات“" أو المؤسسية السياسية باعتبارها 
الوسيلة الأنجع لتقييد سلطة الحاكم» والضمانة الأكبر للعدل وال 
لكن التنظيمات تستند إلى ركنين أساسيين يمثلان شرطا رئيسا لنجاح الفكرةء 
إلا فإتها ستکون شکلاً بلا مضمون حقيقي''. 


الركن الأول يتمثل بوجود وزارة مسؤولة تخضع للمساءلة من قبل 


(۷) حوراني» المصدر نفه» ص .۹٩۹‏ 

(۸) المصدر نفسهء ص .٠٠٤ ٠٠١١‏ ولمزيد من التفصيل انظر: محمد مخزوم» أزمة الفكر 
ومشكلات السلطة السياسية في المشرق العربي في عصر النهضة (بيروت: معهد الإنماء العربيء 
{۹A7‏ 

(۹) لمزيد من التفصيل حول مصطلح التنظيمات» وأثرهما في فكر خير الدين التونسي 
والحركة اللإاصلاحيةء انظر: علي المحجوبي. التهضة الحديثة في القرن التاسع عشر: لماذا فشلت 
بمصر وتونس › ونححت بالیابان؟ (تونس : دار سراس للنشر» .)۱۹۹۹٩۹‏ 

٠١١-٠٠١ انظر: التونسي» أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» ج ١ء ص‎ )٠١( 

)۱١1(‏ المصدر نفسه» ص 1۸-١٠١‏ . قارن ذلك ب: جدعان» أسس التقدم عند مفكري 
الإسلام في العالم العربي الحديث› ص ۳_۳۲۳ 


۰ 


مجلس الشورى (أهل الحل والعقد) مما يعزز الحرية السياسية ويحول دون 
الانفراد بالحكم» ما يتبعه من الخضوع لهوى الحاكم» ممايجعل من 
الأحوال السياسية غير مستقرةء ولا مؤسسة على قواعد راسخة بقدر ما هي 
انعكاس لأحوال الفرد الحاكم وآرائهء «إنٌ الممالك التي لا يكون لإدارتها 
قوانين ضابطة محفوظة برعاية أهل الحل والعقد» خيرها وشرها منحصر في 
ذات الملك» وبحسب اقتداره واستقامته یکون مبلغ نجاحها»"'. 

ربما القضية الرئيسة التي تقدم عنواناً رئيساً في «مرافعة التوتسي عن 
الت ف و ن ی بل ضرورتهاء لتقييد الحكم. ذلك 
أن هذه القضية كانت سبباً رئيساً للصراع بينه وبين كل من (باي) تونس 
والسلطان عبد الحميد. فكان تأكيده على أهمية وجود مجالس شورى فاعلة 
يرجع إلى شعوره ب ١غربة»‏ الإصلاحي واستقواء الحاكم عليه» وعدم وجود 


سند له في مواجهة الحاكم» يستقوي به ويمنحه المشروعية"'. 

ومع اَن «الحاكم» كان يمنح «الوزير» (أو رئيس الوزراء) التونسي 
صلاحيات وسلطات واسعة في بعض الأحيان» لكنه كان يصر على أن يبقى هو 
مرجعية الوزير ومرجعهء لا مجلس الشورى أو النواب» وهو ما يجعل الوزير 
(وفقاً لمقاربة التونسي) بين خيارين مريرين؛ «فإمًا أن يوافق الملك وحاشيته 
على أغراضهم وشهواتهم مرجَحا بذلك حظ نفسه» وضرر المملكة في هاته 
الحالة لا يكاد يخفى. وإمّا أن يخالفهم ويأمر الذين تحته من المتوظفين بما 
تقتضيه مصلحة البلادء وحينئٍ من أين له هذا الحق؟ وبأي ظهير يستظهر على 
تلك المخالفة؟ خصوصاً إذا لم تكن هناك شريعة نافذة تحميه من تحزب 
حساده الذين غاية أملهم إضرارهء وتعطيل تصرفاته الحسنة»'. 

لأهمية «التنظيمات» وضرورتها في مشروع الإصلاح ألّف التونسي كتابه 
في المرافعة عن «مشروعيتها» مستنداً إلى أصول إسلامية» ومقالات وحجج 
من كتب التراث الإسلامي» فضلاً عن حكم وأدلة من الفكر الغربي الحديث. 


تلك المرافعة جاءت» بالضرورة» فى مواجهة التيار «المحافظ» الرافض 


(۱۲) التونسی» المصدر نفسه» ج >»١‏ ص ۱۱۲۔. 
(۳) انظر: حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة› ۱۷۹۸ - ۰۱۹۳۹ ص ٩٩‏ - ۹۸. 
)٤(‏ التونسي» المصدر نفسه» ج »١‏ ص .١١١-١١١‏ 


۳١ 


لها» وهو تيار كان يتكون من جناحين رئيسين داخل السلطنة العشمانية؛ 
الجناح الأول من داخل مؤسسات الدولة العثمانية كان يرى فى التنظيمات 
استجابة لضغوط خارجية لإضعاف سلطة الحكومة» وأداة رئيسة فى تفكيك 
الدولة العثمانية وفتح قنوات للتدخل الخارجي فيهاء من خلال ذرائع عديدة 
في مقدمتها مصالح الرعايا المسيحيين وحقوقهم داخل الدولة العثمانية. أمّا 
الجناح الثاني فيتكون من فريق من علماء وفقهاء الدين الذين رفضوا 
«التنظيمات؛ باغتبارها تجسيداً لثقافة مجتمعات مغايرة فى دينها وحضارتهاء 
ولعدم وجود أصول لهذه «التنظيمات» الخربية في الأصول الإسلامية. 

وفي حين يندفع التونسي بصلابة وقوة في الرد على دعوى الفقهاء 
والعلماء» وذلك بالاتيان بأدلة متعددة ومتنوعة على مشروعية التنظيمات. إلا 
أنه يلتزم الحذر و«التقدير الضمني» في الموقف من حجج رجال الدولة 
المتخوفين أن تكون «التنظيماتا بمثابة «اسم حر کي“ لتفكيك الدولة العثمانية 
وإضعافهاء بخاصة أن هنالك سۇالا مشروعا حول و لاء الاقليات للدولة 
العشمانية*'. 

ومع حذره في التعاطي مع مطالب الدول الغربية من الدولة العشمانيةء 
ااه ف ا ا وات الا اا ج و ت فن 
«التدظيمات»ء إلما بقبولها وإصلاح المؤسسات السياسية داخل الدولة» لأنها 
الخيار الاستراتيجي الوحيد لتعزيز عوامل القوة في مواجهة عوامل 
أب ۰ NY‏ 

وتتبدی» هناء معادلة جدلية فى مقاربة خير الدين التونسى› بین 
الدولة ويصبح قناة للتدخل الخارجي. وهو ما يفسر «حذره» في تطبيق مقاربته 
الإصلاحية وعدم الاندفاع بعيداً عن الموازنات الواقعية والسياسية. 


,.۱۳ انظر : حورانی»› المصدر نقسه» ص ۱۰۹۹ و۱۹۲‎ )۱١( 
.٠١١- ٠١١ المصدر نفسه» ص‎ )۱1( 


1۲۲ 


(لنصل السابع 


لماذا تراجحت المقاربة الدستورية والمؤسسية 
قي الخطاب الإسلامي المعاصر؟ 


برزت مقاربة الإصلاح الدستوري والمؤسسي بصورة جلية في الخطاب 
الإسلامي خلال منتصف القرن التاسع عشر ميلادي» وقام بها نخبة من رجال 
الدولة الأتراك الذين اشتبكوا مع الحضارة والثقافة الغربيتين» وتوصلوا إلى 
أن نهوض الدولة العثمانية وامتلاكها أسباب القوة في مختلف الميادين يتطلب 
إصلاح المؤسسات السياسية وتحديد جملة الحقوق السياسية. 

انعكست هذه المقاربة» ابتداءء فى ما سمى بمرحلة «التنظيمات» ۱۸۳١(‏ - 
٠‏ التي إن كان البعض يحيلها إلى رضوخ الدولة العثمانية للضغوط 
الخارجية المطالبة بفتح الباب للاستثمار الخارجي وحماية الأقليات 
المسيحية والسماح بالحملات التبشيرية. إل أن هذه التنظيمات شکلت - 
على العموم - تطوراً في المقاربة الإصلاحية» يقوم على مشروعية الإفادة 
من الخبرة الخربيةء بل وضرورة ذلك» سعياً لامتلاك القوة وراب الفجوة 
البادية بين الغرب والسلطنة العثمانية» التي تحكم كثيراً من الدول العربية 
واا 


وتراجعت مقاربة الاصلاح المؤسسي» بصورة ملموسة وواضحة خلال 


)١(‏ انظر: ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة› ۱۷۹۸ - ۱۹۳۹ء ترجمة كريم 
عزقول (بیروت : دار نوفل» ۱۹4۷)» ص٤٩‏ - ٦۰‏ و۷۷. 


۳ 


E O E EOE E 
التأريخية والشروط السياسية التي حکمت بيئة الخطاب اللإسلامي.‎ 


فمع نهايات القرن التاسع عشر أصبح شبح الاستعمار أكثر إلحاحاً 
وتوجهت كثيرٌ من المقاربات الإسلامية إلى أولية الوحدة الداخلية وعن تقديم 
المواجهة مع الخارج على مطلب الإصلاح الداخلي”. 


تلا ذلك انهيار «الخلافة العثمانية» فى بدايات العقد الثانى من القرن 
الرينء ونو المقارهة فى دا الاق أن مطالباك :الماح و(اندستری 
كانت بمثابة أحد المداخل الرئيسة للحركات التركية العلمانية التى اتخذت 
منحی «علمانياا» في ما بعد يتسم بالتشدد صد آي دور فاعل للاسلام في 
الحياة العامةء ما أذّى إلى ما يمكن اعتباره حالة من «القلق» الإاسلامي 
والخشية أن يكون الهدف الحقيقي لدعاوى الإصلاح الدستوري والمؤسسي 
هو استبدال القوانين الوضعية بالشريعة الإسلامية والإجهاز على العلاقة بين 
الدين والدولة» بخاصة أن تلك التطورات تزامنت مع صدور كتاب علي 
عبد الرازق الإسلام وأصول الحكم الذي أار دال اشا في العالم العربي 
حول مشروعية الخلافة ونظام الحكم في الإسلام. 


منذ ثلاثينيات القرن العشرين بدأت حركات «الإسلام الحركي» بالبروز 
لتطرح مشروع الإسلام الشمولي» وتدخل في صدام سياسي» وفي أحيان 
عسکري » مع النظم العربية القطرية (في مرحلة ما بعد الأستقلال)» مما 
باعد بين الاتجاه العام للمقاربات الإسلامية» التي ركزت على الصراع 
مع الحكومات والتغخلب على السلطة القائمة بدلا من مقاربة اللإصلاحات 
الدستورية والمؤسسية أو «الإصلاح من الداخل». في حين أصبحت أهداف 
الإإصلاح الإسلامي تتمحور - على مستوى السلطة - بتحكيم «الشريعة» وإقامة 
الدولة الإسلامية". 

ربما نجد فى إعلان حركات إسلامية (فى السنوات الأخيرة) قبولها 
بالديمقراطية والنددة مسوغاً للقول باستعادة 2 لاصلاح الدستوري» أو 


)( المصدر نفىسه» ص 9. 
(۳) انظر: طارق البشري» الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في التاريخ المعاصر» في 
المسألة الإسلامية المعاصرة (القاهرة: دار الشروق› »)۱۹۹٩‏ ص .۲٠٦- ١۹‏ 


1۳٤ 


«المؤسسي»؛ ذلك أن انتهاج الديمقراطية والعمل البرلماني والمؤسسي 
التدريجي هو بمثابة منهج يقوم على إصلاح من الداخل»»› ما يمثل لب 
المقاربة الدستورية. 

ومع «منطقية» هذه الفكرة؛ إل آٿها تصطدم بإشكاليات متعددة» 
الإشكالية الأولى؛ أن هنالك «مناطق رمادية» لا تزال تتلبس التزام خطاب 
تلك الحركات بالمسار الديمقراطى. ومن ذلك التساؤل فيما إذا كانت 
«اللإصلاحات المؤسسية» هي الخاية أو الهدف النهائي أم إن العمل المؤسسي 
هو آلية ووسيلة لقيام «دولة إسلامية٠»‏ لكن من دون رسوخ الإيمان الإسلامي 
بالديمقراطية والتعددية وتداول السلطة وقبول الآخر والالتزام بمعايير حقوق 
الإنسان وحقوق المرأة والأقليات . . الخ. 

الإشكالية الثانية؛ أن الحركات الإسلامية وإن كان تبتيها العمل 
المؤسسي يقترب بها من مستوى «الإصلاح الداخلي» إلا أتها في تصورها 
الإصلاحي العام تعتبر هذا «المجال» فقط أحد المداخل المتعددةء ولا تقيم 
رهانها الرئيس عليه. 

الإشكالية الثالغة؛ أن المدخل العام للإصلاح في خطاب هذه الحركات 
وإصلاح المؤسسات من الداخل. 

فى المقابلء ربما تشكل الخلفية القانونية والقضائية لعدد من 
۲2لاصلاحيين» الإسلاميين المعاصرين عاملاً لاعتبارهم «دعاة جدداً) للمقاربة 
الدستورية والمؤسسية. لکن هذه النخبة ت وإن انت لها جهود ومساهمات في 
مجال المواءمة بين الشريعة الإسلامية والنظم المعاصرة» ولها رؤية في سياق 
الإصلاح المؤسسي والدستوري» إلا أنها - لا تقدم مقاربات مباشرة وواضحة 

لذلك» يمكن القول إن مقاربة الإصلاح الدستوري والمؤسسي تراجعت 
بصورة كبيرة وملحوظة خلال القرن العشرين› ولم SEY‏ إلى اللآن حضورها» 
ولا تجد اتجاهاً معتبراً داخل الفكر الإسلامي يتبناها بصورة صريحة ومباشرة» 
وإن كانت تظهر بصورة جزئية ومختزلة في ثنايا مقاربات أخرى. 


10 


مقارية الإصلااح المۇمىسى : شروط النجاح والامتناع 
من الواضح أن الصراع السياسي المحتدم بين السلطات العربية الحاكمة 
والحركات الاإسلامية» التي أخذت دوراً قيادياً في الشارع العربي خلال العقود 
الأخيرة» حال دون استئناف مقالة الإصلاح الدستوري وخلق حواجز عديدة 
دون تبني عملية ۲لإصلاح من الداخلا. 


تبدو أهمية المقاربة المؤسسية والدستورية في أنّها تعزز من فرص التخيير 
الملمن والكدلي بدلا من انتهاج سبل الصراع السياسي والعسكري الذي يؤزم 
العلاقة بين الدولة والمجتمع ویخلق شرخا في الثقة العامةء ويفتح المجال 
أمام سيناريوهات أمنية على حساب الاإصلاح السياسي» كتأجيل الانتخابات» 
واا فوا رار واد هى الات الا و د ا و 
الإنسان. ..الخ. 


تسمح المقاربة المؤسسية» أيضاًء بتطوير المؤسسات السياسية ذاتهاء 
والارتقاء بها لتكون مؤهلة وقادرة على القيام بعملياتها وأدوارهاء» بمرونة» 
وكفاءة. 

الأهم من ذلك أن هذه المقاربة وفي سياق حالة التطور للمجتمعات 
المتحولة ا (الصققة بين النخبة الحاكمة وتر ES‏ 
6 هن حکم فردي أو انا ا إلى دراش من دون اقشات فی 
الهواء» أو «رهانات مفتوحةا» بمعنى أنها أقرب إلى سياسات الإصلاح 
ببخطوات ثابتة محسوبة تراعى الظروف السياسية والمعادلات المختلفةء 
وتکفل بناء تسویات متعددة بین مصالح الفرقاء فی العملية الشتاسة: 

إلا أن نجاح المقاربة المؤسسية يتطلب شروطاً رئيسةء لعل أهمها 
وجود تیار إصلاحي عریض له قاعدة شعبية وشروط اقتصادية واجتماعية 
محفزة في مواجهة حالة «الاستعصاء السلطوي». وإلا فإن الحاكم لن يجد 
نفسه مضطراً للرضوخ لمطالب المعارضة أو الاستجابة للتيار الإصلاحي 
داخل الدولةء وهى الحالة التى عاناهاء تحديدا» خير الدين التونسى رجل 
الدولة الإصلاحي في علاقته مع رأس النظام» سواء في تونس أو في 
السلطنة العثمانية. 


۳٣ 


ربما يحتج خصوم المقاربة الدستورية على عجزها وفشل مخرجاتها 
باستدعاء تجربة «التنظيمات» داخل الدولة العثمانية من ناحية» أو محاولات 
تحديث وتجديد المؤسسات السياسية في العالم العربي في ما بعد من ناحية 
آخرى. 

ولعل هذه الدعوى» تحديداًء كانت موضع نقاش ومراجعة من قبل 
طارق البشري في ما بعد إذ يرى أن مشكلة الإصلاح المؤسسي الذي بدأ 
مع تجربة التنظيمات العثمانية هي في محاولة إنشاء وبناء مؤسسات سياسية 
جديدة تتأسس على ثقافة مغايرة للبيئة العربية والاإسلامية وعاجزة عن التكيف 
معها» فيما بقيت المؤسسات القديمة على حالها من دون تطوير بنيوي. 

تلك المدخلات أدت إلى حالة من الازدواجية والتجاور بين المؤسسات 
القديمة التي بقيت - في الأغلب - على حالها وقيمها ووظيفتها من دوت وين 
حقيقي لتتكيف مع شروط العصر في مقابل مؤسسات عصرية لا تمتلك جذورا 
ولا قدرة على التكيف مع متطلبات البيئة العربية. 

وفقاً لهذه القراءة فإِن الحلء لدى البشري» يتمثل بإنهاء هذه 
الازدواجية من خلال تطوير المؤسسات العربية ذاتها لتكون قادرة على 
التكيف مع العصر والقيام بوظيفتها وتكون أكثر قدرة لبناء التفاعل بين 
مكوتات المغاذلة الساسة :. 


)٤(‏ انظر : المصدر نفسه» ص 14 .۸١-‏ وسوف يتناول الباحث بالتفصيل» لاحقاً» مقاربة البشري 


1۳۷ 


(لفصل (لثاس 


منير شفيق: التضامن العر بي 
ومواجهة العامل الخارحي أولا 


يقدم منير شفيق مقاربة مختلفة عن مقاربتي المسألة الثقافية والإصلاح 
المؤسسي» فهو يمنح الأولية بصورة مطلقة لمواجهة النزعة القطرية في العالم 
العربي والعمل على تجاوز حالة التجزئة الراهنة باتجاه آليات التعاون العربي 
وضولا إلى الوسية الماسية 


وهو إذ يقرر أن «القطرية» هي الجرثومة الأخطرء و«العدو رقم واحد» 
الذي يمثل العقبة الكبرى في وجه الإصلاح والتغييرء وفي الوقت نفسه تمثل 
هذه المشكلة الأولية الرئيسة والوحيدة لأي مشروع تغييري» فإنه يضع العامل 
الخارجي المتمشل بالاستراتيجيات الدولية في موقع الحليف والرافد لحالة 
التجزئة العربية وأحد أبرز العوائق التى تقف فى وجه مسار التغيير (بمفرداته 
وعناوينه كالإصلاح والنهضة والتئمية الشاملة). ٠‏ 

في المقابلء يرفض شفيق تحميل «الداخل مسئولية الوضع الراهن ورمي 
أثقال الإصلاح والتغيير عليه» ويرفض مقولة «إذا أصلحنا أنفسنا فإننا نصلح 
أوضاعنا»» ويرى أن تجاهل التجزئة المعززة بالعامل الخارجى بمثابة رؤية 
عة غير اة لدت ا ۰ 

في السياق نفسهء فإته يضع الإصلاح السياسي أو الديمقراطية في منزلة 
ثانوية»ء غير رئيسةء في سؤال الخروج من الواقع الىراهنء ويرى أن 


۳۹ 


الديمقراطية بمثابة تحسين لشروط مواجهة العاملين الأخطرين والأساسيين› 
القطرية والتحدي الخارجي» لكنها (أي الديمقراطية) لا تمثل الحلقة الحيوية 
والمهمة التي تؤدي إلى التغيير العام» کما يدعي المنادون بها. 

رؤية شفيق (هذه) تشكلت ونضجت بصورة واضحة في كتاباته الأخيرةء 
وتحديداً كتابيه التجزئة والدولة القطرية: قراءة استطلاعية .)۲٠١١(‏ وتنمية 
إنسانية أم عولمة؟: دراسة تحليلية نقدية لتقريري التنمية الإنسانية العربية 
لعامي (TE) Yg‏ 


هذا لا ينفي أن الملامح الأولية لرؤيته سابقة على ذلك في أجزاء من 
كتاباته السابقة» بخاصة كتابه فى نظريات التغيير (٤۱۹۹)ء‏ وقد أعاد طباعته 
عام )٠٠٠٠(‏ مضيفاً فقرات مستقاة من خبرة السنوات الأخيرة» حيث 
يخصص الكتاب لمناقشة نظريات التغيير ذات المرجعية اللإإسلاميةء ويتناول 
فيه ما أسماه «نظرية العمل» لدى التوجهات الإسلاميةء وهو من الكتب 
القليلة التي تتناول موضوع التغيير السياسي الداخلي من خلال رؤية تجمع بين 
التأصيل الشرعي ورصد وتحليل المقاربات المختلفة في العمل الإسلامي 
الحديث والمعاصر. 

يمكن هنا الإحالة إلى أثر الخبرة السياسية والخلفية الفكرية لشفيق فى 
رۆبتە الجديدة» بخاصة نزعة المواجهة م الغرب واعتبار العامل الخارجی 
والقضية الفلسطينية أحجاراً رئيسة في بناء مقاربة التغيير العام. 
فلسطيني عمل سنوات في هذا المجال ونشط فيه قبل أن يتحول إلى مسلم 
وبمرجعية إسلامية» وبعد أن انتقل من عمله مع المنظمات الفلسطينية 
العلمانية ذات الصبغة اليسارية إلى دعم وتأييد الحركات الإسلامية» تحديداً 
منذ منتصف التسعينيات» وهو يشغل حالياً موقع الأمين العام للمؤتمر 
القومي الإسلامي. 

ويبدو أن انشغاله بالقضية الفلسطينية» بصورة رئيسة» وتلمسه الدائم 
لدور العامل الخارجي وتأثيره السلبي على الواقع العربيء بالإضافة إلى 
خلفيته اليسارية وقربه من الحركات الإسلامية» بمثابة «ورقة خلفية) تسند 
اقترابنا أكثر من رؤيته لعملية الإصلاح والتغيير في العالم العربي. 


6۰ 


أولأً: العدو الأول: التجزئةء القطرية والعامل الخارجي 

يخصص شفيق كتابه التحزئة.. والدولة القطرية لمناقشة أوليات الإصلاح 
والتغيير في العالم العربي ولتقديم مقاربته في أولية مواجهة حالة التجزئة وما 
نجم عنها من نزعة قطرية متغلغلةء بالتعاضد مع دور العامل الخارجي 
والاستراتيجيات الكبرى في تعزيز حالة الفرقة والانقسام الداخلي والحيلولة 
دون تمكين روابط وعوامل الوحدة والتعاون بين البلدان العربية. 

عنوان المقاربة يتبدى منذ الفقرات الأولى في الكتاب؛ حين يعلن 
وبصريح العبارة «يحاول هذا الكتيب الاثبات بأن أكبر علل الأمةء أو أكبر 
المعوقات التي تحكم وضع الأمة ليس من طبيعة ذهنية أو مسلكية أو عقلية» 
ولیس نابعاً من بنى اجتماعية داخلية» أو من نوع النظام وإنما من طبيعة 
أخرى موضوعية «مادية» ملموسة سواء أكان مشكل التجزئة والقطرية أم 
كل البطرة الخار ةة 

في هذه المقاربة يدخل «العدو الصهيوني» (الدولة العبرية) ضمن العامل 
الخارجي”" وذلك في إشارة إلى أن دعم إسرائيل وبقاءها هو جزء من 
الاستراتيجية الغربية في مواجهة نهوض العالم العربي. 


وإذا كان هذا الثنائي (القطرية والعامل الخارجى) يشكل التحدي الرئيس 


«ميزان القوى» الذي يمثل:وفقا لشفيقالعتصر الذي يفرض نفسه في تحدید 
الل ارى 2 
لكن ما هي الحجج لتبرير مقاربته بأولية الوحدة ومواجهة العامل الخارجي؟ 


ينطلق شفيق في ذلك من نقد المقاربات الأخرى التي تمنح الأولية 


(1) انظر: منير شفيق» التجزئة والدولة القطرية: قراءة استطلاعية (القاهرة: دار الشروقء 
۱)» ص ۷. 

(۲) انظر المصدر نفسه» ص .١١‏ 

(۳) انظر : المصدر نفسه» ص .1١‏ 

(0) انظر: منير شفيق» في نظريات التغييرء ط ۲ مزيدة ومنقحة (بيروت: الدار العربية للعلوم 
والنشر - ناشرون؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي» »)۲٠٠١‏ ص .٤١‏ 


٤١ 


0 


للشأن الثقافي أو المجتمعي» أو حتى السياسي (الإصلاح الداخلي)ء 
ويرى أن هذه المقاربات تتعامل مع إشكاليات موجودة وحقيقية» لكنها لا 
تمثل «العدو رقم واحد» أو المشكلة الرئيسةء أي التجزئة وتكريس النزعة 
الط 

الدولة القطريةء وفقاً لشفيق» هى فى الحفيقة سبب البلاء والأزمات 
بأسرها» وهى» بصورتها الراهنة» اة ع مواجهة التحديات المختلفة 
ال ن ا راف وا اح اا ا عو رن ا 
الخارجي في الحيلولة وإعاقة محاولة النهوض والإصلاح العربية. 


لذلك؛ فإن التوجه لمنح الأولية لأي مداخل أخرى في الإصلاح 
والتغيير لن يؤدي إلى الانتقال المطلوب بالوضع العام» وسيبقى يدور 
فى البلدان العربية فى الحلقة المفرغة نفسهاء لأن الحلقة الرئيسة التى 
رظ بها الحلقات الاخ التجزئة ومواجهة العامل الخارجىء 2 
النهيمنة المتحكهة فى الواقع العربي»: بينما الحرامل: الأخرق بارعا غوامل 
انو 
یضرب شفیق مثالا لرؤیته هذه بقریتین على ضفتي نهر» کانتا تتعرضان 
لخطر خارجي ووحوش الغاب» فإذا كان الحل هو فقط وضع جسر يربط بين 
القريتين» فهل الأولية لبناء الجسر وتوحيد الجهود وضمان الأمن أم الانشخال 
بالأمراض والأخطاء الداخلية في كلتيهى"“؟ 


الخطورة أن الواقع العربي الراهن لم يقف عند حدود ما رسمته التجزئة 
الاستعمارية» بل بصعود النزعة القطرية وتجذّرها إلى أن «القطرية أصبحت 
حالة مؤسسية موضوعية» قاهرةء» معززة بالحالات الأخرى» والتجزئة التى 
هي بدورها مولّدة لآليات ممائلة» كما اعتبارها مدعومة من نظام عالمي يعثبر 
الحفاظ على التجزئة جزءاً من استراتيجيته العليا»“. 


(0) انظر: المصدر نفسه» ص ٠1١ - ٠١‏ قارن ذلك ب: شفيق» التجحزئة والدولة القطرية: 
قراءة استطلاعية » ص ۸- .١١‏ 

7 انظر: شفيق» التجزئة والدولة القطرية: قراءة استطلاعية» ص*٠‏ و۹١٦.‏ 

)¥( المصدر نفسه» ص .١‏ 

(۸) المصدر نفسه» ص .۳١‏ 


£۲ 


يرصد شفيق هذه الآليات» التى تنتجها «القطرية»» وتشكل عوائق 
مباشرة في وجه النهضة» وفي مقدمة ذلك أنها تحمل بذوراً خطرة بطبيعتها 
كإدامة الصراع الداخلي بين البلدان العربية (على الحدود الجخرافية)ء» ناهيك 
عن التفاوت في الحجوم والثروات الذي یخلق دینامیکیات الصراع والنزاع 


ما هو أهم من ذلك أن الدولة القطرية «تشترط المحافظة على بقائها»؛ 
لذلكف تسعی الننخب الحاكمة ال تکریس التوجه القطري وتجذيره»› من خلال 
البحث عن التاريخ الوطني والرموز الوطنية أو اختلاقها في ما يتعلق بكل 
دول اة ر رها و اسر ارفا ا ور اك الف 


بل يذهب إلى أن القانون الذي يحكم علاقات البلدان القطرية العربية 
ببعضها هو عدم الاتفاقء الذي ربما يمتد إلى صراع ونزاع وتناحر يؤدي إلى 
حالة من الضعف والشلل والعجز. فيما تميل الدولة القطرية إلى زيادة 
علاقاتها بالخارج بدرجة أكبر من البلدان القطرية العربية الأخرى” '. 


وإذا كان من آفات القطرية فقط أنها عاجزة عن مواجهة العولمة 
وشروطها فهذا يكفي للتخلي عنها في وقت تتجه فيه دول العالم اليوم إلى 
الاتحاد والتكامل للانخراط فى العولمة من خلال أشكال الوحدة والتكامل 
2 0 
الاقتصادي '! 


أمّا لماذا الوحدة العربية بصورة خاصة وليس الإسلامية بعامة؟ فيجيب 
شفيتق على ذلك بأ التجزئة العربية الراهنة لها خصوصيتها وتقع في سياق 
مختلف من الاستراتيجيات الدولية مقارنة بالتجارب الإسلامية الأخرى»› 
كإيران والباكستان وإندونيسياء التي تختلف تجربتها والتحديات التي تواجهها 
عن المنطقة العربيةء وإن كانت الوحدة العربية تمثل عاملاً فاعلاً ورئيساً في 
النهضة الاإسلامية العامة" . 


(۹) المصدر نفه» ص ۲۹. 
)٠١(‏ المصدر نفه» ص ."١‏ 
)۱١(‏ المصدر نقسه» ص ۳۸-۳۷. 
(۱۲) المصدر نفسه» ص ۳۹. 
(۱۳) المصدر نفسه» ص .٠۹‏ 


1۳ 


ثانياً: «الداخل» غير مسؤول عن الواقع . . 
و«الثقافة» ليست مدخل التغيير 


الشق الآخر في مقاربة شفيق والمكمّل لحججه» في أولية الوحدة ومواجهة 
الخارج» يتمثل في رفض تحميل مسؤولية الواقع الحالي للعامل الداخلي إذ 
يرى أن هنالك تياراً يبالغ في تضخيم الأخطاء والمشكلات الداخلية» الموجودة 
فعلاًء لكنها لا تصل إلى مرحلة «العقبة الكبرى» في وجه الإصلاح”“'. 

ما يقوم به شفيق هنا هو «قلب الطاولة» على دعاة المقاربة الثقافية أو 
المسؤولية الذاتية عن الواقع العربي» ويرد على من يقولون بأننا إن أصلحنا 
أنفسنا سيصلح واقعناء بالقول النقيض له: بأننا إن أصلحنا أنفسنا لن يتغيّر 
الواقع» ويعلن بصريح العبارة أن المسؤول عن «الواقع؛ ليس «نحن» بل 
«هم»» ويرفض هنا استناد هذه المقاربة على آية لان الله لا يغير ما بقوم حتى 
یغیٔروا ما بانفسھم)'“ وحدیٹ «کما تکونون يُولّی علیکہ»'. 

معنى ذلك أن آولية التغيير لا تكمن بالتخلص من مكامن الداء داخلياً 
ومن نقد الواقع الاجتماعي العربي أو الثقافة والذهنية العربية» إنما بمواجهة 
النزوع القطري وتوحيد الجهود لإلإصلاح ومواجهة الخارج» فالوحدة والتعاون 
العربي وبناء أي صورة من صور التضامن» وتغيير ميزان القوى أولاً قبل 
الحديث عن الإصلاح الثقافي أو السياسي أو غير ذلك. 


في الاتجاه نفسه يبني نقده الرئيس لتقريري التنمية العربيين الصادرين عن 
الأمم المتحدة (لعامي ٠٠٠۲‏ و٠٠٠٠)‏ بأنهما في نقدهما الحاد للواقع العربي» 
وما وصل إليه من تراجع على مستوى المعرفة والحريات› يقمزان عن دور 
العامل الخارجى ويتجاوزان حالة التجزئة التى تكرسها الاستراتيجيات الدولية 
في المنطقةء سابقاً ولاحقاًء ومسؤوليته عن ذلك. يقول عن تقریر عام ۲٠٠۲‏ : 
«كل حديث عن الاقتصاد أو التنمية الاقتصادية أو «البشرية» أو «الإنسانية» لا 
يضع في حسابه النظام الدولي السائد من الناحيتين العسكرية والسياسية أساسأً 


() المصدر نفسه» ص .١١‏ 

.١١ القرآن الكريم» «سورة الرعدء» الآية‎ )٠١( 

)١١(‏ انظر: شفيق: التجزئة والدولة القطرية: قراءة استطلاعيةء ص ١١ء‏ وفي نظريات 
التغییر» ص .٠٤٤- ٠٤١‏ 
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و ا ول الك ا وهو ا ات الد 
والدور الذي يلعبه البنك الدولى وصندوق النقد الدولى إزاء هذا البلد أو ذاك» 
أو هذه المنطقة أو تلك في العالم الثالثء يذهب شططاً"'. 


بل يذهب في نقده ورده على التقريرين إلى «عدم تبرتتهما» من التوظيف 
الخارجي واستغلالهما من الدول الكبرى لرمي الكرة في ملعب الدول العربية 
واتهامها بأنها تصدر مشکلاتها إلى الخارج» وأثها هي مصدر الإرهاب 
لیت ساسات الدول لكر اة ال 


أمَّا من يحتجُون بتجربة الدول الآسيوية فى أنها استطاعت تغيير واقعها 
والخروج من «حرم العالم الثالث» إلى العالم الأول» وبناء نهضة اقتصادية 
وصناعية ضخمة»› اعتمادا على الذات» بدلا من تعليق جميع مشكلاتها على 
الخارج» فإنه يرى أن الاستراتيجيات الدولية الكبرى تجاه تلك المنطقة 
على النقيض من ذلك - فإِنٌ الدول الكبرى تجهض أي مشروعات إصلاحية 
حقيقية» بخاصة الوحدوية منها'. 

فى المحصلة» يطالب شفيق من يتبنون «أولية العامل الداخلى» أن 
يكونوا واقعيين وأن يُدخلوا «المُطرية» في لَب مقاربتهم باعتبارها أحد أهم 
أركان الخلل الداخلى. 

أما اتهام من يتحدثون عن الوحدة العربية وعن مواجهة الخارج بأآنهم 
اشغاراتيون ”غير وأقعيين» فلك التهمة كما بقول شفيی٤‏ يمكن أن ترد 
بالمثل على أصحابهاء فيتهموا بعدم الواقعية وبالخلل في قراءة الواقع'". 

في سياق نقد العامل الداخلي يتوجه شفيق إلى من يتبنون مبدأً إصلاح 
الفرد والمجتمع وفقاً لنظرية «القضم فرداً. . فردا»» بأآن هذه النظرية غير 
واقعية» ولم يشهد التاريخ المعاصر أية حالات مشابهة لهاء فضلاً آنها لا 


(۷) انظر: منير شفيق» تنمية إنسانية أم عولمة؟: دراسة تحليلية نقدية لتقريري التنمية الإنسانية 
العربية لعامي ۲۰۰۲ و۳٠٠٠‏ المفكر العربي (بيروت : دار الطليعةء »)۲۰٠٤‏ ص ١١‏ -۱۸. 

(۱۸) المصدر نفسه» ص ۷. 

(4) مقابلة خاصة مع الباحث. 

.٠١ شفيق» التجزئة والدولة القطرية: قراءة استطلاعية» ص‎ )۲١( 
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تجيب عن سؤال مهم» وهو كيف يمكن الوصول إلى التخيير السياسي بعد 
تغيير الأفراد والمجتمع؟ ما هي الخطوات والمراحل التي تصل التغيير 

في المقابل؛ يرفض شفيق فرضية أصحاب المسألة الثقافية بتحييد 
«العامل السياسي؟ وکأن رد النظام أو الدولة على التغيير الاجتماعي والثقافي 
سیکول محدوداً أو ساکناً بل على النقيض من ذلك»› فمن المتوقع أن يتحرك 
النظام للدفاع عن نفسه بصورة فعالة وكبيرة وتخریب الجهود التي يہذلها 
اتن تلك المغارة" 


ثالثاً: . . و«الديمقراطية ليست أولا» 
في الوقت الذي تقلل فيه هذه المقاربة من شأن المسألة الثقافية فى 
«أولية اللإصلاح» فإنها تقلل» أيضاء من أهمية مقاربة الحل الديمقراطي أو 
ذلك أن «الديمقراطية وحقوق الإنسان يخضعان دائماً لمعادلة الصراع 
السياسي ويخضعان دائماً لموقعك في ميزان القوى العالميء أي إنهما جزء 
من إشكاليات أكبر إلا بذهن الذين يتعاملون معهما» بصورة تجريدية» بمعزل 
عن إشكالات الواقع الكبرى وإشكالات الصراع الدائر»"". 
رما يتفق شفيق مع من يقولون بالحل الديمقراطي؛ لكن ذلك لمواجهة 
إشكالية الاستبداد السياسي» وما ينتج عنها من مشكلات داخلية› مح التذ كير 
أن هذه المشكلة ثانوية وليست أساسية. من هنا فان ما يمكن أن تحققه مقاربة 
«الحل الديمقراطي» هو تحسین شروط الصراع لد الطرف العربي» لکن 
تبقى المشكلة الكبرى التي تتطلب المواجهة والحل هي القطرية المدعومة 
الاسر اتات لدو الک 


ويأخذ شفيق على من يقولون بالمقاربة الديمقراطية أنهم يتجاوزن 


(۲۱) شفیق» فی نظریات التغییر» ص 10 ۔ 1۹ و۰٦۱‏ ۱۹۸. 
(۲۲) المصدر نفسه» ص .٠٦- ٦۵‏ 

(۲۳) شفيق» التجزئة والدولة القطرية : قراءة استطلاعية» ص .٠۴‏ 
)۲١(‏ انظر: المصدر نفسه» ص .٠١- ٠١١‏ 
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معطيات الصراع الدولي والتحديات التي تواجه الأمة والاختلال بموازين 
القوى» ومعطيات الدولة القطرية» ويتصورون وكأنٌ الديمقراطية بمثابة «سباحة 
فى بحيرة هادئة تحيطها الأشجار وارفة الظلال»ء» كما هى الحال فى الدول 
الغربية» بينما الفارق بين الحالتين كبير. ويطالب من يعون أن الديمقراطية 
هي الشرط الرئيس لمواجهة التحدي الخارجي أن يثبتوا كيف يكون ذلك*"؟ 


أمّا وجود قراءة فكرية تضع اللوم في فشل محاولات الوحدة العربية» 
تحديدا تجربة الوحدة بين مصر وسورية عام 1۹١١‏ على حمالة الظروف 
الداخلية وغياب الديمقراطيةء وتضخم دور البيروقراطية المصرية» فإن شفيق 
يرفض ذلك» ويرى أن السبب الحقيقي للفشل يعود لعدم قبول القوى الكبرى 
العالمية بتلك الوحدة التى نشأت فى فترة انتقال السيطرة العالمية من بريطانيا 
وفرتسا لصالج الرلآيات المتحدة الأمريىة“؟. 


رابعاً: «القُطرية في قفص الاعجام» 

يحاجج شفيق في مقاربته على أولية مواجهة القطرية باعتبارها الطريق 
الوحيدة للتغيير والإصلاح والنهضة. يقول : «التسليم بالقطرية باعتبارها حدود 
الحا 9 ف ي ها فا ر ال ا م و مو ا 
خراباً على خراب»". 

مع ذلك؛ فن التجزئة لم تعد حالة عابرة أو هشة» بل أصبحت «واقعا» 
ذا صبغة مؤسسية»ء وقد بلغ تغلغلها إلى درجة يصفها ب «الجرثومة في 
دمائنا»» بل المطلب الأول هو الوعي بها وبخطورتها وبدورها في الواقع 
الراهنء للتمكن من مواجهتها والخروج من أسرها“'. 

على الرغم من تلك المعطيات» فإِن شفيق يرى أن القطرية واقع»› 
لم يعد يجدي تجاهلها أو القفز عنها في تصور آي مشروع للتغيير. لذلك 
لا مندوحة من الوقوف على أرضها - ابتداءً - ثم الانطلاق لتجاوزهاء 
من خلال وضعها في «قفص الاتهام» واعتبارها حالة «استثنائية» وليست 


.١١ انظر : المصدر نفسه» ص‎ )۲١( 
.0٥١ ٤٦ المصدر نقسه» ص‎ (TD 
.۳۷ المصدر نفسه» ص‎ )۲۷( 
48 المصدر نقسه» ص‎ )۳۸( 
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ا ا ۴ ۴ CAD a‏ 
الأصل» باتجاه تعزيز جميع مستويات العمل العربي المشترك . 


هنا يميّز شفيق بين الاتجاه «القُطري الوحدوي»ء الذي يتعامل مع الواقع 
القطري لكن في سياق تخطيه نحو مختلف أشكال العمل العربي الوحدوي» 
والاتجاه القطري الذي أخذ يقبل الواقع الحالي باعتباره دائماً وشرعياً. 

ويبدو ذلك التمييز جلياً عند حديثه عن الخطاب الإسلامي الحالي. 
فهنالك حركات إسلامية» بخاصة جماعة الإخوان المسلمين» تعمل في سياق 
الدولة القطريةء لكنها تصر على الاهتمام بقضايا الأمة بعامة» ولا تزال تحمل 
الهمٌ «فوق القطري»» في المقابل هنالك مجموعات وأفراد من «المثقفين 
المسلمين» من بدأوا ينادون بالقبول بالقطرية» ويشككون بجدوى الأفكار 


ال ةة ريم الوا وال 22 


بعد أن توضع القطرية في قفص الاتهام ويبنى إدراك عام حول خطورتها 
وافاتها والياتهاء فإن المطلرب هو إطلاق تيارات سياسية واجتماعية وثقافية 
داخل الأمة العربية تجمع توجهات مختلفة تقوم بشحن الرأي العام 
والمجتمعات ضد القطرية وتتبنى آليات لجعل القطرية التحدي الرئيس»› 
وممارسة الضغط على الحكومات والنظم العربية لتجاوزها وصولاً إلى العمل 
العرتىالمرك ٠"‏ 

ويقتضي تحريك الرأي العام لمواجهة القطرية والضغط على الحكومات 
رد الاعتبار للجماهير العربية والثقة بأنها لاعب رئيس في عملية الإصلاح 
والتغيير» وعدم التقليل من شأنها وقيمتها"". 

لا ينفي شفيق إمكانية القبول بصيغ من العمل العربي المشترك» أقل من 
مستوى الوحدة الكاملة فى المراحل الأولى» كالتكامل العربى والسوق 
الشركة لکن غد آل وف ذلك في مسار وحدوي"". ٠‏ 


المفارقة في مقاربته» برغم موقفه الحاسم من القطرية» تتمثل في أنه 


(۲۹0) المصدر تفسه» ص ۱۳ .٠١‏ 

.۷۹ و۷۸‎ 1۷-٦٦ المصدر نفسه» ص‎ )۴١( 
.٠١١ انظر: المصدر نفسه» ص‎ )۳( 

(۳۲) المصدر نفسه» ص .٥۸ ٥٦‏ 

(۳۳) انظر : المصدر نفسه» ص ۷۸۔-۷۹. 
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يرفض منطق الوحدة القسرية من خلال الاجتياح العسكري» ويرى أن ميزان 
القوى العالمي لا يسمح به. يتجاوز ذلك شفيق إلى موقف أكثر صلابة برفض 
مبدا «التدخل بشؤون الآخرين» لما يساهم في تعكير العلاقة بين الحكومات 
العربيةء بل يصل إلى رفض هذا المبدأً فى علاقات الأحزاب والقوى السياسية 
العربية في OOS I‏ 


المفارقة الأخرى»ء في مقاربة شفيق» أنه يحذر الحركات الإسلامية 
بصورة خاصة» وحركات التغيير الأخرى بصورة عامة» من الوصول إلى 
السلطة في حالة التجزئة العربية الحالية» لأن هذا الواقع القطري سيفرض 
نفسه والياته وشروطه على تلك الحركات ويجرها إلى القبول به والتخلي عن 
مشروعها الوحدوي والتغييري» فتصبح في المحصلة جزءأً من هذا الواقع 
المفروض. 

ثم لا يقف شفيق عند هذه الخلاصة» بل يصل إلى دعوة الحركات 
الإسلامية لعدم المشاركة في السلطة أيضاء والالتزام باستراتيجية «الحفاظ 
على المبادئ!. ويرى شفيق أن (ذلك) هو خيار كبار العلماء السابقين الذين 
قاموا بدورهم ورفضوا الدخول إلى السلطة. لكنه يستدرك أنه لا ينطلق في 
هذا الخيار من مبدأً تحريم المشاركة في السلطة أو عدم مشروعية ذلك أو 
لوم الاتجاهات التي تمارسهء إنما هذا الخيار مرتبط بالظروف الحالية التي 
تحتكم إلى التجزئة والنزعة القطرية". 

فى ظل هذه المقدمات والخلاصات يتبنى شفيق استراتيجية «العمل 
الجبهوي» ووضع المسؤولية على كاهل الحركات والقوى السياسية والاجتماعية 
لتقوم بدور كبير في الضغط باتجاه الوحدة والمسارات التكاملية العربية» 
والتأكيد على بناء رأي عام رافض للقبول بشرعية التجزئة والقطرية". 

ويعترف أل هذه الطريق تتطلب «نفَساً طويلاً» وصبراً وتضحيات 
ولعله يلمح بذلك إلى أحد الانتقادات المتوقعة لمقاربته (كما سيأتي لاحقا) إذ 


(rv) 


.۷۹-۷٤ انظر: المصدر نفسه»‎ )۳٤( 
.۱١۹-۔‎ ۹۸ انظر: المصدر نقسهء ص‎ (o) 
.٠٠١-٠١٤ المصدر نفسه» ص‎ )۳١( 
.۱١١ المصدر نقسه» ص‎ )۳۷( 
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إنها برفضها التدخل بشؤون الآخرين وإصرارها على رفض مبداً الاجتياح 
العسكري وتقليلها من أهمية العوامل الداخلية تعيد وتلقي بالكرة في ملعب 
الحكومات العربية لدفعها والضغط عليها لتجاوز التجزئة» لكن السؤال يعود 
مرة أخرى إلى المربع الأول: ماذا لو بقيت تلك الحكومات مصرّة على 
لر ا ي إلى مرحلة تشكيل قوة حقيقية معنوية؟! 


خامساً: «بين كتابين». . حول مفهوم التغيير السياسي 


يحاول شفيق في كتابه في نظريات التغيير بناء مفهوم التغيير السياسي 
في الفكر الإسلامي› من خلال العودة لی نصوص القران الكريم» ومناهج 
الأنبياء في الإصلاح» ومن خلال - كذلك - استنطاق التغيير من سيرة 
الرسول (ک)› ومن رصد تجارب التخيير المختلفةء ببخاصة العالم العربي 
خلال القرون الأ :*". 

لكن ما لا يقرب منه» في كتابه» هي التجربة الأوروبية الحديثة في 
الإصلاح والتغييرء إذ تغيب بصورة متكاملةء مع أنه لا ينطلق في بناء مقهوم 
التغيير من النصوص الاسلامية فقط» بل يركز على أهمية التجارب التاريخية 
ودراسة الواقع في تحديد استراتيجيات وأوليات التغيير. 


وعلی الرغم من أنه يصرٌ في کتاباته على تمایز ومفارقة 
التاريخية الغربية عن التجربة الإسلامية والعربية» إلا أن هذا لا يمنع من 
الأفادة من تلك التجربة أو الاستيتاس بهاء على آفل تقدير» طالما أن شفيق 
نفسه عاد ل (ماو تسي تونغ) ورؤيته في التغيير السياسي استناداً لیران القوى 

بين الحكم والمعارضة. وربما لا يجد الباحث سبباً لتجاهل شفيق التجربة 
الأوروبية سوى النزعة المتشددة آلا ف کا د ار 

من جهة أخرى»ء يثير هذا الكتاب سؤالاً مشروعاً حول موقفه من وصول 
الإسلاميين إلى السلطةء حيث يقدم في الكتاب تأصيلاً لمداخل وأوليات 
واستراتيجيات التغيير انطلاقاً من المرجعية الإسلاميةء مع آنه في كتابه 
التجزئة .. والدولة القطرية يحض الحركات الاسلامية على عدم الوصول إلى 
السلطة» أو حتى اتخاذ طريق المشاركة السياسية فيهاء بينما في كتابه هذا 


.٥۵ ۳۹ انظر : شقیقی › في نظریات التغيير› ص‎ (TA) 
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يرحب بالخيار الديمقراطي والمشاركة في اللعبة السياسية» فهل نحن أمام 

ثمة أجوبة عديدة قد تقدم في هذا السياق» لكن يمكن إبراز جانبين 
رئيسين محتملين للإاجابة. . 

الأول؛ الفارق في الموضوع بين الكتابين» فكتاب التجزئة.. يناقش 
والنهضة»› ينما الكتاب الثاني في نظریات التغيير يناقفش مفهوم التغيير (او 
الوصول إلى السلطة تحديداً) من خلال بناء المفهوم وتحديد إطاره النظري» 
وهو» من ناحية أخرى» يتعامل مع الواقع الذي تمارس فيه الحركات 
اللإسلامية المختلفة العمل السياسى وتحاول الوصول إلى السلطة» والمقصود 
أن كتاب في نظريات التغيير لا يقدم رؤية شفيق لأوليات التخيير والإصلاح 
بقدر ما يقدم دراسة منهجية لمقهوم التغيير السیاسی فی الفكر الإسلامى. 

الثاني؛ أن كتاب التجزئة جاء في مرحلة متأخرة )۲٠١١(‏ عن في 
نظريات التغيير »")۱۹۹٤(‏ وثمة فارق من زاويتين. . 

الزاوية الأولى تتمثل في تباين الظروف التاريخية بين صدور الكتابين. إذ 
شهدت السياسة العربية منذ منتصف الثمانينيات إلى تسعينيات القرن الماضي 
صعودا قويا وملحوظا للحر کات اللإسلامية في الوطن العربي› وبرزت مقارعة 
بین المقاربات اللإإسلامية في التغيير بین حر کات تتبنی خیار العمل الديمقراطي»› 
وأخرى خيار العنف» فكان هنالك ضرورة ملحة لتقديم مقاربة حول المداخل 
والمناهج تضع كلا في سياقه المناسب وموضعه الصحيح. 


في حين صدر كتاب شفيق الآخر حول القطرية عام ٠٠١١‏ في سياق 
انسداد آفاق التغيير السلمي وبروز أزمة العمل المسلح وتداعياته السلبية 
وعودة الحديث عن الخيار «الإصلاحى» الذي يتبنى مقاربة المسألة الثقافية 
ا ی رر لاطو و ااا 6 ع و 
السجال بين المدرسة الإصلاحية والثقافية التي يرد عليها في كتابه التجزئة... 


٠‏ (۳۹) أعيدت طباعته عام ٠۲٠٠٠‏ مع زيادة فقرات حول الإرهاب والعمل المسلح تحمل طابعاً 
آقرب إلى ما وصلت إليه رؤية شفيق. 
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ما الزاوية الثانية فتكمن في تطوره الفكري خلال تلك السنوات ونضوج 
مقاربته (حول أولية مسألة الوحدة ومواجهة الخطر الخارجي) بصورة أكبر من 
المرحلة السابقة» وهو ما يمكن أن نلمس فيه بوضوح «الفجوة» بين الكتابين» 
إذ إن كتاب في نظريات التغيير يفتح الباب للقبول بالعمل المسلح في التغيير 
لكنه يفضل «الخيار الديمقراطى)» بينما فى كتابه الثانى التجزئة› يدفع نحو 
عدم المشاركة في السلطةء› تحت راية الدولة القطرية»› ويریى ضرورة ابتعاد 
حرکات التغيير واللإصلاح عنها» حتی لو عن طریق العمل الديمقراطي 
والمشاركة السياسية (فكيف بالحديث عن العنف والعمل المسلح!). 


سادساً: «الخيار الديمقراطي»ء العمل المسلح والإرهاب 


يخصص شفيق كتابه في نظريات التغيير لمفهوم التغيير السياسي 
الداخلي» وتقديم مداخل نظرية حول أولياته والمناهج المتعددة للوصول إليه. 


والملاحظ أنه يميز بين ثوابت التغيير السياسي وأهدافه وقيمه الثابتة 
الواضحة (إعلاء كلمة اللهء الانطلاق من التوحيد» الإصلاح العام) وما يعتبره 
«أهدافا وسيطة»» تمثل أوليات الحركة الإصلاحية الإسلامية وتتباين بحسب 
الظرف التاريخي وطبيعة المجتمعات والدول التي تقوم فيها هذه الحر كات 
والأهم من ذلك بحسب طبيعة «العدو رقم »١‏ أو «العقبة الرئيسة» التي 
تواجهها تلك الحركات. ويشتق هذا المفهوم من خلال رصد الآيات القرآنية 
والاختلاف بين الأنبياء والمرسلين في تحديد «الأهداف الوسيطة»'“. 

أما على صعيد التجارب الإسلامية الحديثة والمعاصرة فيرصد قرابة ثلاثة 
فر مدخ آر طرية اللي لاسي تخ بجت طف اة )لعازيحة 
وفجاف رة ا خر قوف عن لامد الان جن الل الاي 
في ظل نظام يسمح به . .) وطبيعة المجتمعات (القبليةء المدنية» الريفية) وميزان 
القوى الذي يحكم العلاقة بين الحركة الإصلاحية والدول التي تقوم بها'“. 

فى سياق الظروف المعاصرة» بخاصة العلاقة بين الحكومات القطرية 
والخر كات الإسلاميةء يحدد شفيق مداخل رئيسة للتغيير؛ الأول المدخل 


.۲۲ ۱۹ انظر: المصدر نفسه» ص‎ )٤۰( 
.٦٤ ٥۷ المصدر نفه» ص‎ )٤١( 
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الديمقراطى التعددي. والثانى «الدخول من أبواب متفرقة»» والثالث 
هو «العمل المسلح»» والرابع هو النظريات التي تركز على إصلاح الفرد 
والمجتمع› وينقدها ويشكحك فی قدرتها على إحداث التغيير المطلوب» وإن 
كان لا يُتكر أنها مفيدة فى تحسين الشروط العامة. 

هناء يعرف شفيق» منذ البدايةء أن «الخيار الديمقراطى» هو الأفضل 
والأنسب في الواقع الحالي إن نظرية التغيير من خلال التعدد وإطلاق 
الحريات السياسية» واحترام كرامة الإنسان وحقوقه والاحتكام إلى صناديق 
الاقتراع تشكل الخيار الأفضل» والذي يجب آن يسعى إلى تثبيته ويضحّى 
الاش والارال م ا 

لكن؛ ماذا لو سدّت الطرق أمام «الخيار الديمقراطي» أو حتى في وجه 
العمل السلمي الإصلاحي المدني» وتمادی الحاكم في مصادرة حقوق الناس 
والتساهل أمام الهيمنة الغربية..» ما هي الخيارات المتاحة أمام الحركة 
الإسلامية؟. . 

لندع شفيتق نفسه يتولى تعريف هذا الموقف وتحديد الخيار. . يقول: 
«أمّا إذا لم يترك (أي الحاكم) مجالا إلا بإيصال الوضع حتى الانفجار بسبب 
إرهاق الناس بالظلم والتضييق على الأرزاق وانتشار الفساد والفضائح» أو 
بسبب التفريط في حرمة أرض الوطن وسیادته» ا أو موالاة للأعداءء 
وهو ما أجازه الشرع في كثير من الحالات:. 


ثم يصل شفيق» بعد ذلك› إلى القول: 7 يجوز حصر الخيارات 
بالنصح والإإقناع وعدم اللجوء ا أساليب أخرى› من بينها اللإضراب 
والتظاهر والعصيان وربما العنف في كل الظروف والأمكنة والأوضاع»““. 


فعلى الرغم من تبتيه الواضح للخيار الديمقراطي والعمل السلمي إلا آنه 
یبقی باب «العمل المسلّح» وا غير م اا فا نظا تة 


(۲9) انظر: المصدر نفسه» ص .۷١‏ 
)4( المصدر سه ۽ ص *0, 
)44( المصدر نمسه» ص *۰. 
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وهو بذلك يخالف عدداً من المثقفين الإسلاميين الذين يحرّمون ويرفضون 
خيار العمل المسلح في إدارة الصراع الداخلي بصورة مبدئية وحاسمةء مثل 
جودت سعيد» وعبد الحميد أبو سليمان وأبو الأعلى المودودي. إذ يرد شفيق 
بوضوح على هذا الجر «لا يستطيع أحد أن يقول إن الإسلام يحرم العتف 
بإطلاق» إنما يضع له فقهاً يضبطه ويجيز استخدامه» 2 نخدا هة ۹ 


ذلك بضرورة وجود فتوى واضحة به وآن يکون في حال أغلقت الأبواب 
الأخرى E‏ . لكن الأهم من ذلك أن يستند القرار إلى دراسة دقيقة وعميقة 
لميزان القوى› أي أن تکون مؤشرات وضمانات النجاح ê‏ 

ھی : مدی تماسك الحاكم وجيشه» إذ يتناسب ميزان القوى وقرار العمل 
المسلح عكسياً مع ذلك بلوغ اليأس عند الناس من النظام إلى مرحلة لا 
ياملون مله خا أو إصلاحاًء وقد ضاقوا ذرعاً بالفساد والطغيان» وأخيراً 
شرط أن يترك «الخارج» الحكم إلى مصيره““. 


على الطرف الآخر؛ يرفض شفيق خيارات أخرى كالاإرهاب الفردي أو 
خروج مجموعات ضد دولة باعتماد أسلوب الاغتيال وخطف الطائرات» 
ويعتبر أن هذا العامل ثانوي في تقرير مصير الصراع» فضلاً عن أنه تاريخياً 
أسلوب الأقوياء لإرهاب الضعفاء» وأخيراً فإلّه يثير تساؤلات أخلاقية وشرعية 
حول مسؤولية قتل المدنيين والأبرياءء ولم يكن طريق الأنبياء والمرسلين في 
الإصلاح وا 

فى المقابل؛ يتناول شفيق مقاربة شبكة «القاعدة» فى التغيير» والتى 
تود ا اعتبار «العمل المسلح» هو الأصل PT EE‏ 
التنظيمات إلى عمليات تفجير متفرقة أو تفجير مؤسسات وأماكن عامة» بهدف 


.۸* المصدر نفسه» ص‎ )٤٥( 

(4) المصلی تفه ص .٠١۴‏ 

)٤۷(‏ حول ميزان القوى وأهميته في «تقدير الموقف الاستراتيجي» في عملية التغيير والقرارات 
الممكنة اتخاذها استناداً إليه في مراحل حساسة وحرجةء انظر : المصدر نفسه» ص .١١١_ ٠٠١‏ 

(6۸) المصدر تقسه» ص .۸١‏ 

(۹) انظر : المصدر نقسه» ص ۹٤‏ -۹۸. 
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ترويع الآمنيين وإخافتهم أو قتلهم لاثارة فتنة طائفية أو إثنية بدعوى أن هذه 
العمليات سوف تخيف القوى المسيطرة أو ترهب الناس فتدفعهم إلى معارضة 
4 6 )0۰( 
الحكام والضغط عليهم ليرضخوا لأصحاب هذا النهج 
ويرد على ذلك بأنه ليس هنالك نظام واحد في التاريخ سقط بهذا 
الأسلوب. بل إن التجارب الواقعية تشير إلى نتائج عكسية للأهداف التي 
تقف وراء هذه العمليات. فضلا عن خطر الالتباس بین مفهوم الجهاد الشرعي 
الحقيقي وبين العتف والإرهاب وقتل المدنيين› الذي یشوه هذا المقهوم 
ويخلق الارتباك حول مضامينه ومشروعيته"*. 


في الخلاصة يصل شفيق إلى أن الهوة قد اتسعت بين القوى المسيطرة 
الكبرى وبين الشعوب الإسلاميةء وأن مؤشرات الواقع الحالي تسير باتجاه 
صراع طويل الأمد يتطلب رؤية مستقبليةء ذات نمس طويل. ويرى أن نظرية 
«الأبواب المتفرقة)ء أي تعدد روافد العمل الإصلاحي الإسلامي واختلاف 
مدارسه بين الحركات والقوى المختلفة» قد تكون هي الأقرب أن تؤتي نتائحج 
واقعية كبيرة» تؤدي في المحصلة إلى التغيير المطلوب. 


سابعاً: هل تصل مقاربة شفيق ما انقطع؟! 
ریما تمتاز كتابات شفيق بآنها من أكثر الكتابات التى تخصصت فى 
السنوات الأخيرة في مناقشة مقاربات الإصلاح والتغيير» بالا اأ 
والبيئة السياسية الداخلية والدولية المحيطة بالعمل الإسلامى» وإن كانت 
الخلفية الفكرية والشياسية لعفي واضحة الأئى على مقارجه الحالية ونجمل 
مواقفه الفكرية والسياسية» إذ تتأثر رؤيته بصورة واضحة بانخراطه في العمل 
السياسي الفلسطيني› الذي يرتطم بقوة بالعامل الدولي ودوره في مواجهة 

المشروع الصهيوني مقابل حالات التجزئة والضعف والتمزق العربية. 
إذا اختزلنا دائرة النقاش والحوار حول مواجهة المشروع الصهيوني 
والسؤال الفلسطيني» فإن مقاربته ستبدو أكثر وضوحاً ورصانة وقوةء أمّا إذا 


)*5( المصدر نقسه» ص ۹۸۔ 

(۱) المصدر نفسه» ص ٠٠١١-۹۹‏ 

)٥۲(‏ المصدر نفسه» ص ٠١١‏ ١١٠٠ء‏ وحول نظرية «الأبواب المتفرقة» (تستند إلى سورة 
يوسف عليه السلام وطلب النبي يعقوب من أبتائه الدخول من أبواب متفرقة) (ص 1۷ - 1۹). 
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ابتعدنا أكثر فأكثر عن هذه البؤرة السياسية والمنطقة الجغرافية فان الانتقادات 
والملاحظات على المقاربة ستبدو أكثر قوة وشدة والتقاطاً للثغرات. 


على الأغلب» فإن الكثيرين يتفقون مع شفيق على دور الاستعمار سابقاً 
والعامل الخارجي حالياً في إعاقة النهضة العربيةء بل دور الاستراتيجية 
الدولية في إضعاف عوامل القوة العربية إلى اليوم. لكن الخلاف الأكبر مع 
شفيق هو حول الوزن الكبير الذي يمنحه للعامل الخارجي ولتوازن القوى 
الدولية مقابل الاستهانة المعلنة الصريحة بأهمية العامل الداخلى والتغيير 
الاجتماعي والثقافي. 1 


وإذا سلّمنا بقوة العامل الدولي في الصراع العربي - الاإسرائيلي وفي 
القضية الفلسطينية بصورة خاصة» فان علامات استفهام ستبقى مثارة حول 
تأثير العامل الدوليء مثلاّء في فشل المشاريع التنموية داخل الدول العربية 
في مجال التعليم والثقافة والاقتصادء بخاصة البلدان البعيدة كالمغرب العربي 
واليمن والصومال والسودان.. الخ» فهل وزن العامل الخارجي في هذه 
التجارب هو الأكبر أم هنالك عوامل أخرى تؤدي أدوارا رئيسة في إعاقة 
الخ وال 

هذا لا ينفى اختلاف الاستراتيجيات الدولية فى المنطقة العربية عن 
الخاطق الأخرىء مع الح جح دال اة ال ةي اوو جرم 
وربما يكون بالفعل دور هذه الاستراتيجيات عربياً أكبر وأكثر سلبية» نظراً 
لوقوع المنطقة العربية في بؤرة المصالح الحيوية لهذه الدولء تحديداً 
الولايات المتحدة الأمريكية» لكن الملحوظة التي تقع فيها مقاربة شفيق» هي 
«الوزن المبالغ فيه» الذي يعطيه للعامل الخارجي وللتجزئة القطرية العربية› 
واختزال الأزمات والمشكلات بهذا الجانب» ما يمنع من رؤية زوايا الصورة 
كاملة ويجعل مقاربته وكأنها ذات قدم واحدة. 


وعليهء فإن مقاربته تقع في الفخ ذاته لمن يتجاهلون العامل الخارجي» بل 
تھی اج انی ر ا و ارت عد دة اج ی 
التهوض:والتتمية» بخاصة التجازب الآسيوية .التي من الصعوية انختزال أسياب 
نجاحها وتميزها عن التجربة العربية الحالية في الافتصاد» فقط بعامل الاختلاف 
في الاستراتيجيات الدولية» ففي هذه.الرؤية تجاهل لإنجاز الآخرين وقفر عن 
«المشكلات الداخلية» التي تعترض طريق النهضة والتنمية والإصلاح. 
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بل يقع في تعميم يطرح تساو لات عديدة عندما يجزم بفشل المحاولات 
التنموية والنهضوية والإصلاحية بسبب التجزئة العربيةء» وفي ذلك استنتاجات 
تعوزها قراءة علمية دقيقة تأخذ المنظور الكلي العام والجزئي الخاص بالدول 
العربية المختلفةء حتى نتمكن بعدها بالتسليم بهذه النتيجة الخطرة. 

لكن» على الأرجح أن هذه التعميمات والاستنتاجات الكبيرة قد غلبت 
على شفيق في معرض حماسته الكبيرة لمواجهة حالة القطرية والتنبيه 
لخطورتها على الوضع العربي العام. 

مقاربة شفيتق تضعناء أيضاًء أمام مفارقات أخرى لا تقل عن المفارقات 
والأسئلة السابقة» فهو إذ يلقي بالجمل كله على المسألة القطرية ويطالب 
بالعمل العربي الوحدوي» ويرفض أساليب اجتياح الجيوش والتدخل بالشؤون 
الداخلة ى يدر الاين من اة ونو على مهارسة الط 
السلمي» فإنه بهذه المقومات العامة للمقاربة يضع مخرجات عملية الإصلاح 
مرة أخرى في يد الحكومات العربية التي يعوّل عليها في الاستجابة لضغط 
الجماهير والتوجه نحو التكامل العربي والعمل الوحدوي. 

حسناًء» ماذا لو لم تستجب الحكومات العربية؟ وبقيت أسيرة ما يصفه 
شفيتق ب «آليات التجزئة» وحافظت على النزعة القطرية وعززتهاء ما الحل؟! 
بل ما الذي يجعل تأثير الرأي العام الحربي نوعياً ومختلفاً في مسألة الوحدة 
العربية اليوم عن المرحلة السابقة؟ ولماذا نفترض أنه سيكون مؤثراً في 
المرحلة القادمة؟! 

ربما السؤال الأهم والأكثر واقعية هو: هل يضمن شفيتق أن يتحرك الرأي 
العام فعلاً للإيمان بأن قضيته الرئيسة وأوليته الأولى هي مواجهة التجزئة 
والقطرية العربية ودعوة الدول العربية للاتحاد؟ وهل يمكن أن تتغلب هذه 
القضية على أوليات الرأي العام العربي المرتبطة بالحياة اليومية وبالديمقراطية 
والإصلاح السياسي؟ 

الحلقة المفقودة الأخرى» التي يقفز عنها شفيق» هي تلك الفجوة 
الكيرة بين الرأى :العام العربي من جهةء والنخة المكقفة والسباصبة (الين 
يريدها أن تقود الضغط على الحكومات) من جهة أخرى» والحكومات العربية 
من جهة ثالثة؟ فثمة رأى بأنْ كثيراً من الشعوب العربية قد غسّلت أيديها من 
حكوماتها ولا تجد نفعاً من نصحها والحوار معها وتنتظر اليوم الذي تتخلص 
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فيه منهاء فكيف نريد من هذه الشعوب أن تتجاوز واقع الأزمة مع حکوماتها 
على خلفية الفساد والاستبداد والفشل الاقتصادي وأن تركز البوصلة على 
«قضية الوحدة العربية»؟ 


المفارقة الأخرى أن شفيق» وهو يشتبك بهذا الطرح مع مقولات التيار 
القومي ويتوافق معهاء فإنه لا يقدم لنا خريطة تميز الحراك الشعبي الحالي 
عن الحراك الشعبى العربي السابق الذي وقف وراء الذعوة القومية إبان 
الحقبة الناصرية» ودعم مار الوحدة ومواجهة المشاريع الخارجية» لكن 
ذلك المد انتكس بسبب فشل هذه المشاريع في تحقيق ما وعدت به. 

حتى لو سلمنا مع شفيق بان الاستراتيجيات الدولية هي التي أحبطت 
الوحدة المصرية والمشاريع النهضوية العربية الكبرى؛ فإن المحصلة آن تلك 
المشاريع فشلت في تحقيق الوعود اللإصلاحية والتنموية وزادت الوضع سوء!» 
وإذا کان جوابه المتوقع على ذلك هو موضوعه المفضل «ميزان القوى» 
الدولي» فان المشكلة ستبقى قائمة وسندور في الحلقة المفرغة حتى يتغير 
ميزان القوى» بما يسمح بقيام مشاريع عربية وحدوية» لكن إلى ذلك الوقت 
هل ستبقى مشاريع الإصلاح الداخلي والتنمية الاقتصادية ومواجهة الأزمات 
الداخلية معلقة بينما العالم يتطور اقتصادياً وعلمياً وثقافياً؟! 

ثم جاءت مقاربته للجواب عليه تلك الحلقة المفرغة في مشاريع 
الإصلاح والتغيير وعدم الخروج من هذا الواقعء لكن التساؤلات المطروحة 
تضع علامة استفهام على مدى قدرة هذه المقاربة على إيجاد الحلقة المفقودة 
ووصل ما انقطع . . 

الإإشارة» هناء ضرورية إلى أن إفاضة البالحث فى مناقشة آراء شفيق تأتى 
في محاولة ملء الفراغ لعدم وجود دراسات متخصصةء إلى الآن» تقترب من 
طرحه من جهة» ولافاضته هو بنقد المقاربات الأخرى» ما يخلق أسئلة عديدة 
حول رؤيته سياسات الإصلاح وأولوياته . . 


10۸ 


عادل حسين.. «التنمية المستقلة المر ا 
في مواحجهة التبعحية 


ادل خي امالا اخ عك الك ااا لئ ج 
العامل الخارجي دوراً مباشراً ورئيساً في عرقلة جهود النهضة والتخييرء 
واعتبار أن المشكلة الرئيسة سياسية» وليست فكرية أو ثقافية. 

وبرغم اشتراك حسين مع منير شفيق في التركيز على ضرورة الوحدة 
العربية وآولياتها في مواجهة الخارج› وعلى ضصرورة الاستقلال السياسي 
الداخلى الناجزء إلا أنه - أي حسين - يركز على المسألة الاقتصادية فى 
العلاقة مع الخارج. والتر كيز عليها في النهوض الداخلي. 

على ذلك» فإِن الإصلاح السياسي لا يحتل المرتبة الفضلى ذات 

من حيث التصنيف› فان حسين أقرب إلى تمثيل مقاربة «(اليسار 
الإسلامى»ء إن جاز التعبير» فهو ابن الحركة اليسارية المصرية لعقود طويلة» 
تحوّل (جزئياً) إلى اعتناق الخطاب الإسلامي والانطلاق منه لتحديد معايير 
النهضة» مع التركيز على مفهوم العدالة الاجتماعية في التنمية الاقتصادية 
وحقوقف العمال والفئات الضعيفة والمهمشة في المجتمع. 


وهو يقر بوضوح برؤيته (هذه) التي تنعکس من خلال حزب العمل 
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المصري» الذي قاده فترات طويلة» وكان الحزب يضم فی عضویته أفراداً 
في جماعة الإخوان المسلمين»ء بينما يزاوج في أفكاره بين الطرح الإسلامي 
TE‏ 


أولاً: «التبعية» مفتاح إدراك الواقع والخروج منه 

يمتّل مفهوم «التبعية» حجر الأساس في خطاب عادل حسين وموقع 
الإصلاح السياسي وطبيعته فيه» ومفتاحاً لإدراك الواقع العام الذي يحدد 
ويحكم عملية التغيير والإصلاح. فيصرّح بوضوح أن ١‏ القانون الاقتصادي 
الأساسي الذي يحكم التطور الراهن في الوطن العربي. . بأنه قانون التبعية 
للفو الا 

جلى المة فى الفارق فى صرق الدخل ن الدول الحرة والدرل 
ا ى اى ف رر الف لفاون وال 
والمعرفية الكبيرة بين الطرفين» ويعكس الفارق الكبير فى القدرات الصناعية 
والعسكرية والإدارية". ۰ 

أخطر ما فى الفجوة الاقتصادية هى تلك التشوهات الاجتماعية 
الا ي الا رة و ا ال ع ع اران 
اجتماعية من الاستلاب اللقافى والحضاري» فضلاً عن بناء خيارات اقتصادية 
عربية وإسلامية لا تتناسب مع طبيعة تطور مجتمعاتنا ولا إمكانياتهاء فتضخم 
جوانب غير ضرورية ولا مهمة على حساب الجوانب الأساسية في الاقتصاد 
والاستهلاك. 

لكن إذا كانت التبعية تتمثل بهيمنة الاقتصاد الغربى على الاقتصادات 
العربية والمسلمة» فإنها لدى بعض المفكرين والمثقفين العرب تعكس حالة 
الركود ومؤشرات «التخلف» الاقتصادي والثقافي العربي الداخلي»› فلماذا 


(1) انظر: عادل حسين› الإسلام دين وحضارة: مشروع للمستقبل» ط ۲ ([د. م.: د. ن.]ء 
1۰)), ص ٦٩‏ 1۷. 

(۲) انظر مقدمة عادل حسين» في : عادل حسين [وآخرون]» التنمية العربية: الواقع الراهن 
والمستقبلء» سلسلة كتب المستقبل العربي؛ 1 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ›»)1۹۸٤‏ 
ن 

(۳) حسین » الإسلام دين وحضارة: مشروع للمستقبل» ص ٦‏ -۷. 

.۸-۷ المصدر نفضه» ص‎ )٤( 
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يقحم حسين العامل الخارجي في التسبب بالتبعية ويحمّله أوزار الإخفاقات 
السياسية» وربما الثقافية» العربية؟ 


يجيب على تلك الدعوى برفض ربط التبعية بالتخلف. أو ربط التخلف 
بالداخل» فهو يرى أن الدول الكبرى تتحمل المسؤولية الكبرى والأولى عما 
وصلت إليه الحالة الاقتصادية والسياسية العربية اليوم» من خلال فرض 
شروطها الاقتصادية المجحفة على الاقتصاديات العربية والمسلمة. 


أكثر من ذلك فإِن الدول الكبرى قامت بإجهاض محاولات النهوض 
والتنمية العربية المستقلة› ويصرّح حسين بذلك حين يقول «مشروعات النهضة 
أجهضت أكثر من مرةء والوفاة كانت غيلة» ولم تكن بالشيخوخة». 

المثال الواضح على هذه الدعوى يتمثل بالحالة المصرية» سواء كانت 
فى محاولة محمد على» أو جمال عبد الناصر. ويخلص حسين من هذه 
الأمثلة إلى أن «مصر ممنوعة من النهوض بقرار من القوى الكبرى»". 


ذلك أنه في تجربة عبد الناصرء تحديدأًء يرفض تفسير هزيمة المشروع 
الناصري عام 1Y‏ 14 وعدم استمراره بعد وفاة عبد الناصر» بالعوامل الداخليةء 
أو بضعف التمثيل السياسي الديمقراطي أو بغياب السياسة الليبرالية. ومع إقراره 
اا خا إل أها جا لذة ق المدرلة اة عير الاساسيةة مقارنة 
بالعامل الخارجي والسياسي. 
العربية» المهزومة معنوياً أمام الغرب» والتي تنفذ أجندته وتدور في فلكه» إذ 
فى مسار التبعية الاقتصادية". 


(۵) حول نقاش حسين لبحث محمد السيد سعيد الذي ربط التبعية بالتخلف انظر مقدمة 
حين» في : حين [وآخرون]ء التدمية العربية : الواقع الراهن والمستقبل» ص .١١‏ 

.1* انظر: حسین› ألإسلام دين وحضارة: مشروع للمستقل» ص‎ )٩( 

(۷) المصدر نفسه» ص ۲۳. 

(۸) انظر: عادل حسين» الأنهيار بعد عبد الناصر. . لماذا؟ (جواب جديد لسؤال قديم)ء) 
في : سعد الدين إبراهيم [وآخرون]ء مصر والعروبة ولورة يوليو» سلسلة كتب المستقبل العربي؛ ٣‏ 
(بيروت: مر كر دراسات الوحدة العربية» ۱۹۸۲)» ص .۲١٦‏ 

(۹) انظر: حسین› الإسلام دين وحضارة: مشروع للمستقبل» ص ۸. 
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في السياق ذاته» فإن الولايات المتحدة وإسرائيل يمثلان العدو المباشر 
الأول لمشروع النهضة والتنمية العربية» بينما يبقى الاتحاد السوفياتي (سابقاًء 
في مرحلة الحرب الباردة) بمثابة العدو «المحتمل). 

هذا التصنيف لا يعني نفض اليدين من العلاقة مع الدول الغربية» لكنها 
علاقة ينبغي أن تبنى على قراءات وحسابات استراتيجية واقعية» لا حسابات 
وهمية مبنية على ظنون التحالف الأيديولوجي مع الاتحاد السوفياتي مثا . 

ثانياً : الطريق إلى «التنمية المستقلة المركبة) 

إذا كانت التبعية تتجسد من خلال تحالف النخب الحاكمة العربية مع 
الدول الغربية» فإن مواجهة الفساد المحلي معركة مع من يشيدون هذا الفساد 
(في الداخل) ومن يعملون على استمراره (في الخارج) '. 

الجواب عن التبعية يتمثل في المضي قدماًء بما يسميه حسين» التنمية 
المستقلة المركبةء وهي «عملية تطوير لكل أنحاء المجتمع بطريقة متوازنة 
منسقة» وهي مستقلة لأنا نحن الذين نقرر محتوياتها. e,‏ 

يقوم مشروع التنمية على «المثلث الحرج» الذي يتكون من ثلاثة أضلاع 
رئيسةء الاستقلال» العدالة الاقتصادية والاجتماعية وأخيراً الوحدة. 

يستوحي حسين هذا المثلث من شعارات القوميين» لكنه يستبدل 
الاستقلال بالضلع الأول من المثلث (الحرية) للتأكيد على أهمية الخروج من 
التبعية للعامل الخارجي› فيما يجعل الحرية ولوازمها ضمن معطیات ا 
الثاني وهي العدالة الاجتماعية والاقتصادية. وربما يقدم ذلك وا واضضضاً 
على مرتبة الإصلاح السياسي ضمن أولیات خطابه ورؤیته"'. 

والاستقلال الذي يقصده هو استقلال سياسي بالضرورة› لکنه رهن 
با لاستقلال الاقتصادي والخروج من دوائر التبعية. وإذا كان الاستقلال الغذائى 


.۲۷ ۲٤ المصدر نفسه» ص‎ )٠١( 

.۸ انظر : المصدر نفسه» ص‎ )١( 

.۳۲ المصدر نفسه» ص‎ )١۲( 

(۳) انظر مقدمة حسين» في : حسين [وآخرون]ء التنمبة العربية : الواقع الراهن والمستقبل› 
ص ١١۔۱۲‏ 


1۲ 


يمثل أولية؛ فإن «الاستقلال التقني» لا يقل أهمية عنه» وهو إذ يبدأ بتحديد 
خيارات العرب والمسلمين من التقنية الغربية ما يتوافق مع الحاجات 
الحقيقية» فإنه يصل لاحقاً إلى تطوير القدرات الذاتية على الإبداع والإنتاج 
الى والاعى مام 

التنمية المستقلة» التي يدعو إليها» تختلف في طريقها ومسارها عن 
المسارات التي أخذتها التجربة الغربية» في عملية التطور الاقتصادي 
والصناعي. من هنا فان محاولات محاكاة تلك التجربة محكومة بالفشل. 
في العالم العربي» وكذلك الدولة الماركسية» ویری أنه «لا مجال للحديث 
عن الاستقلال والتنمية المستقلة إذا لم يكن ذلك مشفوعاً بالقدرة على 
الشكين المقا أي على الفكي باشا اشا انطلافا ناضورلا الديية 
إل 

وفقاً لهذه الرؤية» فإِنّه يؤكد على أهمية التدقيق في المفاهيم 
والمصطلحات المستعخدمة في الحديث عن التلمية العربيةء والخطاً في e‏ 
المصطلحات او es‏ من التجارب ا التي تحاکي ظروفاً وشنروطا 

المثال البارز على ذلك مفهوم «الطبقة البرجوازية)ء إذ يعوّل كثير من 
المفكرين والكتاب العرب ويتباكى آخرون على دور هذه الطبقة في التجربة 
العربية» مقارنة بالدور الذي قامت به فى عملية النهورض والتنمية في الغرب. 
بينما يرى حسين أن هذه الطبقة غير موجودة بسماتها وبنيتها في التجربة 
العربيةء كي يتم التعويل عليها. 

ولا مطابقة هذه الطبقة بنخب رجال الأعمال في الحالة العربية 
الذين يختلف وضعهم ومصالحهم کا ا ررر 

وكذلك يشكك في مفهوم «البرجوازية الصغيرة) التي يحيل إليها البعض 


.٤۷ - ٤٤ انظر: حسین› الإسلام دين وحضارة: مشروع للمستقبل › ص‎ )۱٤( 

.۲۹ وقارن دلك د المصدر سه »› ص‎ ۰۱٦ انظر مقدمة حسين »› ص‎ )٠( 

)١(‏ انظر: مقدمة حسين» في: حسين [وآخرون]ء التنمبة العربية: الواقع الراهن 
والمستقبل» ص ۸ - 
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الدور البارز في إخفاق أو نجاح التجربة السوفيانية أو البساربة العالميةء 
وترتبط ضمنياً بالطبقة الفاعلة فى الحياة السياسيةء سواء كان هنالك من يراها 
اا کی یکی ا ا 

في المضيّ قليلاً مع أفكاره سنجد أنه يعوّل على مفهوم آخر وهو 
«البرجوازية البيروقراطية» ضمنياًء ويستند في ذلك إلى طبيعة رؤيته لمشروع 
التنمية في المنظور الحضاري العربي والإسلامي. . 


ثالثاً : «طلائع البناء الحضاري». . وسمات التنمية المستقلة 


يطلق حسين على الفاعلين والنشطين في عملية التغيير المطلوبة طلائم 
البناء الحضاري» في إشارة إلى جانبين رئيسين في رۋيتە› الأول أهمية 
الجانب الحضاري واستقلالیته› والثاني جانب الإعمار والبناء والتلمية باعتیاره 
الطريق المعبدة للخروج من التبعية. 

بدايةٌ» تتطلب التنمية حشد جميم الطاقات والجهود الوطنية» والقيام 
بعملية شحن وتعبئة داخلية كبيرة» تستنهض الشرائح المسلمة وغيرها. وهذا 
مما يدفعه إلى الحديث عن الأقباط مطالباً أن يكونوا فاعلاً رئيساً في مشروع 
التنمية» رافعاً شعار «لهم ما لنا وعليهم ما علينا». 


ويرى أن المطلوب ليس فقط الحديث عن الحقوق السياسية للأقباط» 
إنما تشجيعهم على المشاركة السياسية الواسعة» وأن تتحدد العلاقة 
على أساس الموقف السياسي» لا الطائفي أو الديني والمذهبي“'. 

ثانياً» يعطي الأولية للتنمية القطرية الداخليةء على ألا يكون ذلك في 
سياق التقوقع » إنما التوازي مع الجهود الأخرى في الدول العربية والإسلامية 
المختلفة. في المقابل يعوّل على دور مصر كثيراً في التنمية العربية الشاملة 
باعتبار مصر مركزاً حيوياً تمتلك ثقلاً خاصاًء يجعل التركيز على نهوضها 
مسألة ملحّة وذات أولة“'. 


(۷) انظر: حسين» الانهيار بعد عبد الناصر. . لماذا؟ (جواب جديد لسؤال قدیم)٤؛‏ 
ص .۲٣٤ ۲٣۳‏ 

(۸) اتظر: حسين» الاسلام دين وحضارة: مشروع للمستقبل» ص .٠١ ١١‏ 

(۱۹) المصدر نفسه» ص ۱۸ .۲٤‏ 
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ثالغاًء تختلف فلسفة الإنتاج في المنظور الحضاري الإسلامي عن 
الخربي. ففي المنظور الإسلامي مهما بلغت أهمية معدلات الانتاج والدخل؛ 
فإن هدفها النهائي أن تكون في خدمة سعادة المجتمع وتعاضده والتواصل بين 
أعضائه.ء ما يقتضى ألا تكون الأهداف الرئيسة فى خدمة الفرد على حساب 
المجموع العام. 

ففي الغرب هنالك معدلات مرتفعة من الدخل»ء لكن داخل المجتمعات 
يسود العنف والتحلل الأخلاقي والفساد ومعدلات الانتحار. في المقابل لو 
كان هنالك مجتمع معدل دخل الفرد فيه أقل من ۸٠٠‏ دولار» مثلاًء لكنه 
مجتمع متراحم متواصل يلبي حاجاته الرئيسة فهو في المعيار الإسلامي متقدم 
على المجتمعات الغربية. فالتنمية الإسلامية المستقلة لا تستبعد الضوابط 
الدينية والأخلاقية» لصالح القيم المادية الاستهلاكية المجردة'". 


فعلى سبيل المثال» عمل المرأة في الغخرب مرتبط بزيادة معدلات 
فإن الدور الأكبر للمرأة فى الأسرة والحفاظ على تماسكها وتربية جيل 
صالح» وهي مهمة كبيرة ونبيلة تعطي الأولية على خروج المرأة إلى السوق 
والعمل وزيادة الدخل والانتاج. 
يرتبط بإعداد أجيال المستقبل. وهو ما يدفع بالرجل إلى رفض مطالبات 
تحديد النسل»ء معتبراً أن تلك الدعاوى تقوم على مفهوم «الإنسان 
المستهلك»ء بينما فى المنظور الحضاري الإسلامي فإِنْ النظرة الأساسية 
للانسان تقوم على اعتباره منتجاً وفاعلاً في التنمية"". 

في السياق نفسهء فان التنمية المستقلة المطلوبة تقوم على أساس الشريعة 
الإسلامية وإزالة حالة التناقض القائمة بين الوقائع الحالية وأحكام الشرع 

(YY) 

الإسلامي . 


وتقترب رؤيته من مفهوم التخطيط الشمولي في التنمية المستقلةء ومنح 


(۲۰) المصدر نفسه» ص ۳۰ ۳۳. 
)۲١(‏ المصدر نفسه» ص ۳٦‏ - ۳۷. 
(YY)‏ انظر: المصدر نقسه» ص Il‏ 
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من هتا فاته يعو بلىة ف ضريكة تجاماء علي دور #البرجوازية 
البيروقراطية» لتقوم بدور رئيس في عملية التنمية وإنجاز مهمة تأريخية نوعية› 
لكنه يرهن ذلك بشرطين رئيسين: الأول أن تكون مرتبة بالمركز الداخلي وليس 
بالخارج› والثاني أن تنشاً ر بين الزعامة والطبقة الجديدة نخبة سياسية متماسكة 


کک 
لها رۋيه ة استراتبجية 


فرؤيته توازن بين أهمية احترام حقوق الإنسان في التملك والتجارة 
والعمل والتكسب وبين الحد من الاحتكار وآثاره الاجتماعية والاقتصادية. 


ينعكس ذلك على دور القطاع الخاص في التنمية» إذ يشترط جين ان 
يون ذلك في سياق المخطط الشمولي وبما يخدم أهدافهء مع مشار که 
القطاع الخاص في وضع ذلك المخطر'. 


رابعاً: مدرسة «التبعية» وإشكالية الداخل والخارج! 

يع عادل حسين ممن ساهموا بلفت الانتباه إلى المسألة الاقتصادية 
بصورة مباشرة» والاختلال الواضح في هذا المجال بين العالم العربي 
والإاسلامي من جهة والغرب من جهة أخرى» وتأثير الاقتصاد على التشوهات 
الاجتماعية والسياسية. 

وإن كانت مدرسة «الإصلاحية الأولى» قد تناولت الموضوع من الزاوية 
الحضارية» مع الإشارة إلى دور العامل الثقافي» لا السياسي كما يذهب 
حسين» في التخلف الصناعي العربي والإسلامي العام. 

فالفارق بينه وبين الإصلاحية الأولى يبدو فى مجالات رئيسة» أبرزها 
اولع هن القرت إذ فر ي الا ااه الأرلى من كاي الخرسل اة 
الغربية والاستفادة منهاء على الرغم من أنها جاءت في ا الاستعمار الغربي 
للعالم العربي والإسلامي واستلاب ثرواتهء بينما يتسم موقفه بالحدية من 


٠»)میدق انظر: حسین › ۵٨نهیار بعد عبد الناصر. . لماذا؟ (جواب جديد لسؤال‎ (YT) 


ص ۹۷٣۲۔‏ 
)۲٤(‏ انظر: حسین› الإسلام دين وحضارة: مشروع للمستقبل› ص ٥*‏ ۔ ۵7. 
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الغرب» وحتى من تجربته الخاصةء رافضاً المقايسة بين الشروط التاريخية 
للتجربة العربية والغربية. 


ذلك المنظور ينعكس بوضوح على التباين بين رؤية الإصلاحية الأولى 
(محمد عبده» رشيد رضا) ورؤية حسين. فعبده» مثلاء يتوسل بالإصلاح 
الديني ا انه مفتاح رئيس لفهم الفجوة الحضارية والافادة من التجربة 
الغربية. بينما يرى حسين أن التنمية العربية ينبغي أن تشق طريقها المستقل 
تماماء من دون تأثر بإحداثيات التجربة الغربية وخصوصيتها. 


وفيما تركز الإصلاحية الأولى على دور العامل الداخلي وأهميته باعتبار 
أن التغيير الثقافي والديني والنفسي هو محرك النهضة والتنمية والتغييرء 
وصولاً إلى الإصلاح السياسي › فان جين پرگز على العامل الخارجي ودوره 
في عرقلة وإجهاض محاولات التنمية العربية واغتيالهاء ويقلل من شأن 
العوامل الداخلية وأهميتها. 

فى المقابل؛ يبدو التساؤل حول رؤية حسين» ومدرسة التبعية الاقتصادية 
ا اليسارية عموماًء في تحديد نقطة البداية! 


فإذا اتفقنا على المقدمات الرئيسة بأن القانون الذي يفسر الوضع الراهن 
هو التبعية الاقتصادية؛ فإن السؤال حول سبيل الفكاك منهاء إذا كان هنالك 
تحالف بين النخبة الحاكمة والدول الغربية» وهو السؤال الذي لا تجد جواباً 
مباشراً عليه في طروحات حسین. 

على الأغلب» فإنه يعول على حشد أكبر قدر من القوى المصرية 
والتعبئة الداخلية للدفع باتجاه الخروج من فلك التبعية» لكن هذا الضغخط 
بحاجة إلى قنوات واضحة سليمة للتعبير عنه» وتتمثل بالضرورة بالديمقراطية 
والانتخابات التى تأتى بالقوى الإصلاحية إلى السلطةء وتغير المعادلة 
الغ الخارجية» وصولاً إلى بناء «الإرادة السياسية» في 
الخروج من حلقة التبعية» طالما أنه زعيم حزب العمل - سابقاً - لا يعلن 
طريتى الثورة والعنف استراتيجية للتغيير الداخلي. 

هناء تحديداًء تتبدى المفارقة في خطابه» فهو يقلل من شأن الديمقراطية 
والإصلاح السياسي» ويعتبر أن النخب الحاكمة الحالية متحالفة مع الغرب» 
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ويعطي الأولية لمواجهة التبعية ولمشروع التنمية» من دون أن يشت لنا الطريق 
الواضحة للتعاطي مع هذه المعطيات! 


a RP A ENN e E 

الخرب مسؤولية رئيسة» بعيدا عن تحديد حجمها ودورهاء في ما وصل إليه 

الواقع الاقتصادي العربي اليوم» فإِنٌ السؤال الملخ: كيف يمكن الدخول 

في عجلة التنمية الاقتصادية والنمو المتكامل من دون الاعتماد الكامل على 
الذات؟ 
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وهنا قد يبادر خصوم هذه المقاربة إلى القول: مهما كان الحديث مهما 
وضرورياً عن دور العامل الخارجي في الراهن؛ فان ذلك لا يعني شيئاً إذا 
كان الداخل قابلاً للتبعية أو الاستعمار أو الاستبدادء ففى المحصلة ما 
تك الخرف واتمرعل العادهة م نالداش ودره على مدن اة 
والتنمية» سواء كان الغرب حليفاً أم عدوأ وإن كانت حسابات العلاقة معه 
تختلف جذرياً في كلتا الحالتين! 
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الحامل الخارجي والإصلاح السياسي 


سبق أن ناقش الباحث في ثنايا الفقرات السابقة مقولات كل من 
المقاربتين الدستورية ‏ المؤسسية وتلك التي تركز على العامل الخارجي› 
وأبرز الأسباب التي دفعت إلى تراجع المقاربة الدستورية خلال العقود 
الآخيرة» مقابل صعود المقاربة التى تركز على العامل الخارجى» وترتبط 
بالوجود الإإسرائيلي ومحورية القضية الفلسطينية في المشهد السياسي العربي› 
فضلاً عن الاشتباك الدائم بين المصالح الغربية والمنطقة» ما يجعل «الآخر» 
حاضراً ليس فقط في الوعي الديني - الثقافي لدى المسلمينء بل في الواقع 
الفاسئ الخيائن الاش 

في ختام هذا القسم ثمة ملحوظتان رئيستانء تؤكدان وتوضحان بعض 
القضايا التي طرحت في هذا القسم. . 

الملحوظة الأولى؛ تتعلق بالمقاربة الدستورية - المؤسسيةء وهي أن هذه 
المقاربة قد يرد لها الاعتبار بصورة فاعلة وقوية» فى حال تجذرت التعددية 
داخل النظم السياسية العربية وتم القبول والتسليم بالآليات الديمقراطية 
وصندوق الاقتراع في الوصول إلى الحكم»ء فعند ذلك تتحول دعوى الحركات 
حيث تمتحن مقولاتها وأفكارها حول الإصلاح السياسي وشكل الحكم 
ودعواها المرتبطة بالديمقراطية والتعددية. 

وقد يرد لهذه المقاربة الاعتبار إذا جد جيل من الإصلاحيين داخل 
السلطة يهيئون الطريق إلى الوصول إلى غايات الإصلاح السياسي» كما حصل 
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مع خير الدين التونسي» وجمال الدين الأفغاني (وقد كان مقرباً من دوائر 
الحكم في مصر والیاب العالي)» لكنهما كانتا تجربتين غير إيجابيتين. 


أما الواقع الحالي» فإِن الطاغي على المشهد السياسي العربي هي نوازع 
المغالبة بين الحكومات القائمة والإسلاميين في الصراع على السلطة وهويتها 
ووجهتهاء وهو الصراع الذي أخذ المقاربات اللإصلاحية الإسلاميةء لاحقاء 
بعيداً عن توقعات الإصلاح من داخل بنية السلطة ذاتهاء بالتسرب إليها أو 
وجود شخصيات إسلامية إصلاحية نافذة فيها. 

ذلك» بالطبعء لا ينفي» أن هذه المقاربة وجدت تطبيقاً جزئياً لهاء 
خلال تجارب محدودة وضعيفةء كما حصل فى مشاركة الحركة الإسلامية 
الأرذية اواليمتة ابا والجزاترية اليوم في الشلطة الخغيذيةء الکن ذلك 
الاستشناء - إلى الآن - لم يأتِ بنتائج ملموسة لأسباب عديدة» قد يكون منها 
طابع الريبة والشك بين القائمين على الحكم والإسلاميين المشاركين فيهء 
وأيضاً بسبب طبيعة المصالح الانية في التحالف بين الطرفين» التي تغيب عنها 
رؤية استراتيجية راسخة في الإإصلاح السياسي. 

الملحوظة الثانية؛ حول أولية العامل الخارجي» في مقاربتي شفيق 
وغادل» وما قارات تلان آفكارا [سلامية لها حضررها البوم» قربط سو 
اللأوضاع والتخلف والضعف السياسي بالهيمنة السياسية والاقتصادية الخارجية 
من جهة» والاحتلال الإسرائيلي لفلسطين من جهة أخرى. 

ولعل أبرز التساؤلات حول هذه المقاربات أنها قد تؤدي إلى نتيجتين 
اثنتين. الأولى آتها تمنح ذرائع للحكومات العربية لتجاهل المطالب 
الإصلاحية والتركيز على دعاوى مواجهة إسرائيل والغرب» التي أصبحت 
بمثابة قميص عثمان» تحت شعارات برّاقة (لا صوت يعلو فوق صوت 
المعر كة). 

وجه المعارضةء هناء أن مواجهة الخارج وتقوية الداخل لا يمكن أن 
تتحققاء وفقا لاتجاهات فكرية إسلامية وعربيةء من دون تحقق شروط التحرر 
الوجداني والثقافي والسياسي العربي» بانعتاق الشعوب العربية والمسلمة من 
قيود الاستبدادء التي تحد من الحرية» وهي شرط الابداع والإنتاج والاإنجاز. 

51 النتيجة الثانية» فتتمشل بالتجارب الاقتصادية الناجحة في استا 
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(تحديداً التجارب الماليزية والكورية الجنوبية وقبل ذلك اليابانية)» وهي 
التجارب التي يرفض منير شفيق إسقاطها على الواقع العربي المعاصر. وداعي 
الاستدعاء لهذه التجارب» في هذا السياقء أنّها ركزت على الإنتاج 
الاقتصادي الداخلي وعلى تعزيز قيم العمل والمسارعة مع الوقت في تحقيق 
ذلك» بدلا من التعلل بالعامل الخارجي وإهدار الوقت في إشكاليات الهوية 
والصراع مع الخارج. 

المثال الآسيوي معبّر جدأً عن طبيعة التحول فى الوجهة الاستراتيجية 
للإصلاح والسياسات العامة» وتحديداً في الجوانب التي يیحدث فيها اختلال 
في ميزان القوى» بالانتقال منها إلى الجوانب الأخرى التي يمكن الإنجاز 
ا وتحقيق القوة بأبعادها الرئيسة أو أحدها. ٤‏ 

وإذا كان هنالك إقرار» حتى في أوساط فكرية غربية وأمريكية» على أن 
الدول الكبرى لعبت دور الداعم لحكومات دكتاتورية عربية أو حتى في تكريس 
حالة التبعية والضعف العربى» إلا أن التجارب الآسيوية أثبتت كيف تؤدي تلك 
الاستدارات في المواجهة ت الخارج إلى تحقيق نتائج ملموسة على الواقع» 
من دون التسمر عند مقولات محددة أو الدوران حول الشعارات التي قد تربك 
المجتمعات بين دواعي النهوض الذاتي والنظر الدائم إلى الصراع ااا آو 
المسلح مع الخارج» كما هي الحال في التجربة العربية المعاصرة. 

ولعل استيعاب التجربة الآسيوية في الإصلاح والتغيير حاضرة في ثنايا 
المقاربات الإسلامية المعاصرة في الإصلاح التي تركز على أهمية العامل 
الثقافي وقدرته على خلق الاشتباك بين الإنسان والوقت والتراب وتفعيل قيم 
الإنجاز والعطاء والفعل لدى الشعوب العربية”. 


)١(‏ حول التجربة الآسيوية مقارنة بالتجربة العربيةء انظر: الفضل شلق «الدولة السياسية 
والدولة الاقتصادية: كيف نستفيد من تجربة دول آسيا الشرقية ء٠‏ الاجتهاد (صيف ۔ خريف .)۲٠٠۲‏ 
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القسم (لثالت 


الإسلام الحر ڪي: غلبة «سؤال الهوية» 
وتراجع «الشواغل التجديدية» 


استهلال 


يطلق على الحركات الاإسلامية التي تتخذ من الإسلام مرجعاً ومنطلقاً 
فكرياً وإيديولوجِيَاً للعمل السياسيّ في العالمين العربي والاسلاميّ تسميات 
عة من 5 الباحثين والمفكرين؛ فقد ا على هذا التّيار اسم 
«الأصوليّة» حيناًء و«الإسْلامويّة»" حيناً آخر» وهو عند البعض يندرج 
تحت راية «الإسلام السياسئ» أو «الإسلام الحركي»“. 


ا وو آل که با و کا ون کا هة ساف 
تتقارب فيما بينها مع فوارق دقيقةٍ في الدّلالةء فإنّها تشير إلى ظاهرةٍ واحدؤةٍ 
عموماًء وهي التنظيمات التي تقوم على الإسلام فكراً وأيديولوجيةً» وتسعى إلى 
تغيير الواقع وخاصّة إلى قلب أنظمة الحكم في المنطقة العربيّة والإسلامية" . 


)١(‏ حول مصطلح الأصوليةء انظر: ١ملف‏ الأصولية»٠‏ الوسط (۲۹ تشرين الثاني/ نوفمير 
۳)ء)ء ص ١؛‏ أحمد الموصللي: الأصولية الإسلامية: دراسة في الخطاب الأيديولوجي 
والسياسي عند سيد قطب (بحث مقارن لمبادئ الأصوليين والإصلاحيين) (بيروت: الناشر للطباعة 
والنشر والتوزيع والإعلانء ۱۹۹۳)» وقراءة نظرية تأسيسية في الخطاب الإسلامي الأصولي : 
نظريات المعرفة والدولة والمجتمع (بيروت: الناشر للطباعة والنشر والتوزيم والإعلان» ۱۹۹۳). 

(۲) حول مصطلح الإسلاموية: انظر: زهرة بن عروس» أمقران أيت إيدير وفلة ميجك» 
الإسلاموية السياسية : المأساة الجزائرية» بمساعدة عبد الحميد بومزبر وجميلة عزين (بيروت: دار 
الفارابی» .)۲٠٠۲‏ 

(۳) حول مصطلح الإسلام السياسي» انظر: أوليفيه رواء تجربة الإسلام السياسي» ترجمة 
نصیر مروّة (بیروت : دار الساقي» .)۱۹۹٤‏ 

)٤(‏ حول مصطلح الاسلام الحركي» انظر: عبد الرحيم بوهاهاء الإسلام الحركي : بحث في 
أدبيات الأحزاب والحركات الإسلامية (بيروت : دار الطليعة؛ [د. م.[ : رابطة العقلانيين العرب» 
* ۳( 

() حول مصطلح التّماميّة» انظر : عبد اللطيف الهر ماسي» الحركة الإسلامية في تونس (تونس: 
بيرم للنشرء .).).)٥‏ والتمامية» أو التمامي : : تعریب حرفي لعبار تي عاsاrعinte !iag integrismey‏ تعریب 
دقيتق بالاستناد إلى ما يراه أصحاب تيار التدين السياسي من الاعتقاد بتمام النصَ القرآني. 

0( بوهاهاء المصدر نقسه» ص ١ - ۹٩‏ 
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وقد آثر الباحث» هنا استخدام مصطلح الاسلام الحر كىا› ية بين 


يمثل «الإسلام الحركي» نموذجاً آخر من مقاربات الإصلاح السياسي. 
وقد برزت هذه المقاربة مع بداية الثلاثينيات من القرن العشرين› وإِن کان 
رغرفا. ال اتخذت ابضا طابا حر كيا لکنا كانت ححددة فن تطاق 
إقليمي على خلاف الحركات الإإسلامية المعاصرة» التي سرعان ما انتشرت 
ووجدت لها فروعاً وأنصاراً في مناطق مختلفة في العالم. 

الجماعة الإسلامية المعاصرة الأم في العالم العربي هي جماعة الإخوان 
النسلمينء التى:أسسها خسن البثا فى مشر عام 1۹۲۸ء وشنهدت اشارا 
شعبا واسعاء فتانستت جماعات تع الخطابها وقكرها فى دول عربية: 
خلال عقود قليلةء وقد شكلت الجماعة لاحقاً فاعلاً سياسياً ملحوظاً فى تلك 
الدول وساهمت في صوغ الحراك السياسي ومعادلاته»ء سواء شارکت في 
اللعبة السياسية أو كانت محظورة وخارج الحسبة. 


الفكر السياسي للاخوان المسلمين» حول الإصلاح السياسي» تأطر من 
خلال نخىة من المفكرين والمئقفين المنتمين للجماعة› وفي المقدمة الإمام 
حسن البناء المڙسس والقائد الذي اغتیل في عام 1۹4 بعد اتهام الحماعة 
له باغتیال رئيس الوزراء المصري مصطفی (باشا النحاس. 


(۷) حسن البنا -۹٠١(‏ ۹٤۱۹)ء‏ ولد بالمحمودية فى مديرية البحيرة بمصر» درس فى 
مدرسة الرشاد ا يدي الشيخ محسن زهران» ومنها انتقل إلى المدرسة الإعداديةء ثم 
دخل دار المعلمين الأولتة بدفتهورت وبعدها دخل دار العلوم بالقاهرة. تخرج في دار العلرم اين 
مدرساً في بلدة الإسماعيلية حيث سس الخلايا الأولى لجماعة الإخوان المسلمين» وكان ذلك فى 
عام ۱۹۲۸ء انتقل إلى القاهرة دوا فانتقل معه المركز العام ومقر القيادة للجماعةء 
القاهرة جريدة الإخوان المسلمين»ء لنشر دعوته وكان بالفعل للدعوة انتشار واسع› إِذ أصبح للجماعة 
فروع ومراکز في جميع أنحاء القطر المصري. ثم ما لبشت دعوة (الإخوان) أن تخطت حدود مصر 
لتجد لها أنصاراً في الأقطار العربية الأخرى» وقد بلغت الجماعة أوج قوتها وانتشارها في أواخر 
ألعهد الملكي بمصر» اغتالته سلطات النظام الملكي في شارع عام کبير في القاهرة وكان ذلك في 
۱ شباط/ فبرایر .۱۹٤٩‏ 

ومن آثاره: رسالة التعاليم» ورسالة الجهاد» ودعوتنا في طور جديد» وبين الأمس واليوم» 
والرسائل الثلاث (دعوتناء إلى أي شيء ندعو الناس» نحو النور)ء والاخوان المسلمون تحت راية 
القرآن» ومشكلاتنا في ضوء النظام الاسلامي. 


A 


في المرحلة التالية برزت شخصية سيد قطب”» وقد انضم لاحقاً إلى 
جماعة الإخوان» وساهم في صوغ الخطاب الإخواني في العلاقة مع الحقبة 
الناصريةء التي شهدت مواجهة سياسية مع الجماعة» أسفرت عن مئات 
المعتقلين وعدد كبير من القتلى والإإعدامات لقيادات الجماعة» كان اخرهم 
سید قطب نفسه عام .۱۹٩٩‏ 


تنبثق تحولات وتطورات الخطاب السياسي الإخواني» حول مرضوع 
الإصلاح السياسي» من طبيعة الظروف التاريخية والسياسية التي حكمت المراحل 
المختلفة› ورسمت صورة العلاقة بین الجماعة والنسق السياسي المحيط. 


ففي المرحلة الأولى من عمر الجماعة» كان تركيز الإمام البنا على بناء 
حركة إسلامية تمتلك مؤسسات وفعاليات وأنشطة تكون بمثابة الرد الواقعى 
على موجة التغريب التي كانت تجتاح مصر في تلك الأيام» وتستخرق فثات 
اجتماعية واسعة. 


وهذه الحركة هى رد كذلك» على أطروحات سياسية علمانية تختزل 


إلى الحزب الوطني» أدخل المدرسة وهو في السادسة وحفظ القرآن وهو في العاشرة» أرسله أبوه بعد 
ذلك إلى القاهرة ليتم دراسته في الثانوية ثم E CR‏ لیتخرج فیهاعام ۱۹۲۹. 
اشتغل في التعليم وأرسلته وزارة المعارف إلى مريكا لدراسة نظام التعليم فرجع منهاعام ۱١۹٠ء‏ 
اعتزل الوظيفة ليتفرغ غ للتأليف والكتابة وكان فد بدأ حياته الأدبية في مدرسة العقادء لكنه ما لبث أن 
تحول عن الأدب الف ف د الإسلامية› وكان ذلك في أواخر الأربعينياتء في 
الوقت الذي أصبحت فيه (جماعة الإخوان المسلمين)ء التي أسسها حسن البنا قوية فعالة. 

وقد وجد سيد قطب في هذه الحركة تجسيداً لتطلعات خفية شكلت بعض وجودها قراءته لمحمد 
عبده ومحمد رشيد رضاء انخرط في الجماعة وبدأ التأليف في تيارها فأصدر دراسات إسلامية» 
رالعدالة الاجتماعية في الإسلام في عام ۰۱۹٤۸‏ ثم تلت ذلك كتب عديدة. 

وبعد صراع عام 1۹١ ٤‏ بين ال خوان المسلمين؟ء وقادة الثورة في مصر تعرض سيد قطب هو وغيره 
من قادة الإخوان للاضطهاد والسجنء لكن النهاية الفاجعة التي مني بها السيد قطب قد جاءت غب 
إصداره مجمرعة من الكتب الثورية الراديكالية (هذا الدين› والمستقبل لهذا الدين › ومعالم لهذا 
الدين› ومعالم في الطریق)؛ إذ زج ب به في السجن في عام ۰1۹٦٩١‏ واتهم بالتآمر على النظام السياسي 
القائم وحكم عليه بالإعدام مع مجموعة من رفاقه» وقد تم تنفيذ هذا الحكم فعلاً في عام .1۹٩٩‏ 

ولسيد قطب مؤلفات كثيرة منها : مهمة الشاعر في الحياة وشعر الجيل الحاضرء وکتب 
وشخصيات» والنقد الأدبي: أصوله ومناهجهء وطفل من القرية» والتصوير الفني في القرآن› 
ودراسات إسلامية» ومشاهد القيامة في القرآن› العدالة الاجتماعية في الإسلام ومعركة الاسلام 
والرأسمالية» وفي ظلال القرآن (تفسير).» وخصائص التصور الاسلامي ومقوماتهء والسلام العالمي 
والاسلام وهذا الدين› والمستقبل لهذا الدين› ومعالم في الطريق. 
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معين تلزم به المجتمعات المسلمة اليوم» وأطروحات ثقافية تدعو إلى الاقتداء 
بالغرب في نمط الحياة والنظام السياسي والاجتماعي والأخلاقي. 


حدد حسن البنا أهدافه بصورة واضحة منذ البدايةء بهدفين اثنينء الأول 
من رحم اللحظة التاريخية» ويتمثل في تحرير «الوطن الإسلامي» من 
الاستعمار الغربى» والاستقلال السياسى» إذ كانت أغلب الدول العربية 
تخقم لافار الفرني »أا اقانن تمل مراحهة مرجة التريج الظاة 
في مصر»ء وبناء واقع إسلامي جديد» يتجاوز الصور التقليدية الموجودة في 
المجتمع (العلماء» الطرقء الجمعيات الخيرية الخاصة. .). 

تحدي الصراع الاجتماعي والثقافي وتشيت قواعد الجماعة ووجودها كان 
الهاجس الرئيس لحسن البناء وقد نجح في ذلك وباتت الجماعة خلال 
سنوات معدودة تضم عدداً كبيراً من الأفراد ولها حضورها الشعبي الواسع. 

في الفترة الناصرية »)۱۹۷١ - ۱۹١۲(‏ كان الصراع السياسي مع الحكم 
المصري الجديد «الضباط الأحرار» هو العنوان الرئيس» وقد تعرضت الجماعة 
للاعتقالات والإعدامات. ما كان يدفع بدوره إلى «فكر خاص» للأعضاء 
والأنصار يمتلك القدرة على تفسير حيثيات «المحنة» وشروطها وطريق الخروج 
منهاء وهو ما تكفلت به أطروحة معالم في الطريق لسيد قطب. 

يلتقط تلك المفارقة بين لحظتى البنا وقطب الباحث والمفكر رضوان 
السيد» فيصف التحول بين اللحظتين 8 ذو طابع اعتقادي واجتماعي مع البنا 
ونضالي سياسي مع قطب. ويرصد السيد التحولات التي صنعها خطاب قطب 
ب «ثلاثة تحولات: تحول الإسلام الإحيائي إلى إسلام نضالي» وتحول 
الإسلام النضالي إلى إسلام حزبي» والتحول عن كارزما «الجماعة» السنية 
التقليدية إلى كارزما الشريعة التي صارت موضوع التكليف الالهي أو مقتضى 
الحاكمية الإلهية في المجال العملي». 

افا عا د لا ی ا و ی و اه ق اا 
ومعذبدباً بين مقاربتي البنا وقطب» وتراوحت كتابات مثقفي وقيادات 
الجماعة بين هاتين الرؤيتين» على الرغم من أن جماعة الإخوان عملت في 
ما بعد على الحد من تأثير فكر قطب على تصورها لعملية التغيير» وقد 
تجلى ذلك في كتاب دعاة لا قضاة للمرشد العام الثاني» حسن الهضيبي 
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(۱۹۷۷)» وتشير معلومات أن الكتاب حظي بقبول ورضا قادة الجماعة حينها. 

برزت»› في ما بعد أسماء عديدة في فضاء الخطاب الاخوانى» وقدمت رؤاها 
الاح المي الى ف اما ور ى فلاف ار فة وة اليا 
فتحي یکن (من لبنان)» عبد الله عزام (الأردن وفلسطين)ء سعید حوّی ومصطفی 
السباعي (سورية)» راشد الخنوشي (تونس). يوسف القرضاوي (مصر). 

مع منتصف الثمانينيات (من القرن الماضي) بدت معالم الانهيار 
السوفياتي للعيان» وتحققت مع بداية التسعينيات» وأدى ذلك إلى تحولات 
سياسية عالمية نحو الديمقراطية والليبرالية» ما دفع بالخطاب الإخواني 
خطوات إلى الأمام في ميدان المشاركة السياسية والنيابية والعمل المدني 
والبلدي» وعرّز من قوة الاتجاه الإخواني المنفتح (البراغماتي) في مواجهة ما 
بات يعرف بالاتجاه العقائدي (الأيديولوجي) المحافظ. 


في السنوات الأخيرة» ومع تداعيات الحرب على الحراقء وبروز اتجاه 
في السياسات العالمية يبحث في موضوع العلاقة مع الحركات الاإسلامية 
وإمكانيات الحوار والتعايش أصدرت جماعات إخوانية مبادرات للإصلاح تؤكد 
فيها قبولها وإيمانها باللعبة الديمقراطية في التغيير وعلى احترام ديناميكياتها من 
التعددية وحق المعارضة وحق إبداء الرأي وحقوق المرآة وغيرهاء ما اعثبر 
قفزة إلى الأمام في الحراك الداخلي لهذه الجماعات لصالح الاقتراب من 
النموذج الديمقراطي في التخيير والإإصلاح السياسي» وهو خطاب يقطع بصورة 
كاملة مع تأثير مقاربة سيد قطب داخل الجماعة وكوادرها. 

لا يقتصر «الاسلام الديمقراطي» أو «الانتخابي» (كما تصفه بحعض الدراسات 
باعتبار قبول اللعبة الديمقراطية ومخرجاتها) على جماعة الإخوان المسلمين»› 
فهنالك حركات إسلامية عربية أخرى تبنت الطريق الديمقراطية في الإصلاح 
السياسي وولجت إلى العملية السياسية وشار كت في الانتخابات البلدية والنيابية أو 
في عرائض الإاصلاح» كما هي الحال في المغرب العربي (حزب العدالة والتنمية) 
والحر كات الاإسلامية في الخليح العربي» ذات الصيغة «السلفية الإصلاحية). 

على الجهة المقابلة» شهدت تلك المرحلة» وتحديداً منذ اللصف الثاني 
من القرن العشرين» بروز جماعات وأحزاب إسلامية أخرى تأخذ مساراأ في 
التغيير والإصلاح مغايراً للمسار الإخوانيء ولا يقبل في المحصلة بكامل 
مقولات اللعبة الديمقراطية باعتبارها أداة الوصول إلى الحكم. 
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بعض تلك الجماعات تتبنى العمل المسلح السري وأخرى تتبنى التغيير 
الجذري السلمي فيما هنالك من الأحزاب ما يتبنى (بصورة غير مباشرة) 
أسلوب الانقلاب العسكري. 

وسوف ترحل دراسة هذا الاتجاهات داخل الخطاب الاإسلامي إلى القسم 
التالي من الكتاب» نظراً لاختلاف المقاربات والتصورات بين هذين الاتجاهين. 

فيما ستتناول الفقرات التالية أبرز ملاح الخطاب السياسي الإخواني في 
موضوع الإصلاح السياسي» لدى الرواد أولا (حسن البناء سيد قطب). ثم 
لدى الجيل التالي نموذج فتحي يكن» الذي انتقل خطابه في تحولات عديدة 
راسيا على القبول بالديمقراطية والإصلاحء في المقابل محمد قطب باعتباره 
أبرز الوارثين لمقاربة أخيه. 

ثم ستتناول الدراسة سؤال مبادرات الإصلاح السياسي الإخوانية 
الأخيرة» وما تطرحه من تساؤلات وإشكاليات حول المشروع الإخواني» 
وكذلك ستتناول تجربة الحزب الإسلامي في العراق بالولوج إلى العملية 
السياسية تحت الاحتلال» وما تثيره بدورها من سجال سياسي وفكري داخل 
الحركات الإسلامية بين مؤيد ومعارض. 


وفقاً لهذه الرؤية» سيتكون القسم الحالي من الفصول التالية : 


الفصل الغاشر : جيل الرواد: بين البنا وقطب. . من الجماهيرية إلى 
«الاصطفائية). 

الفصل الحادي عشر فتحي یکن : الإصلاح المرحلي في سياف «التغيير 
الجذري). 


الفصل الثاني عشر : محمد قطب. . بناء «قاعدة» الحكم الإسلامي. 
الفصل الثالث عشر : الإخوان المسلمون و«السؤال الديمقراطى». 


الفصل الرابع عشر : الحزب الإسلامي العراقي . . «الإصلاح السياسي في 
ظل الاحتلال). 


الفصل الخامس عشر : «الإسلامية الوطنية؟. . فى تفكيك «الازدواجية 
الداخلية). 
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(لفصل العاشر 


جيل الرواد: 
بين البتا وقطب.. من الجماهيرية إلى «الاصطفائية 


يجادل بعض الباحثين بان مقاربتى البنا وقطب متفقتان فى الأصول 
والجرهر» وة الفا فى القروغ والفكلياكة فى شين رى الباحك أن 
التشابه بين المقاربتين هو في «الهيكل العام» لتصور الإصلاح السياسي 
والملامح العامة لمراحله المتتاليةء لكنهما تختلفان في جزء كبير من 
المضمون والعناوين الفرعية المؤثرة فضلاً عن اختلاف المفاهيم الحاكمة في 
كلتا المقاربتين. 

ما حافظ عليه قطب في مقاربة البنا هو الالتزام بوجود جماعة تتبنى 
الخطاب الاإسلامي وتدعو المجتمع إليه» وتعمل على العمل بأحكام الإسلام 
ضلا إلى إقامة الحكومة الإسلامية. e‏ - بتفريع 
جزء كبير من محتوى ذلك التصور غارساً معاني جديدة تنبع من التأكيد على 
مفهوم الحاكمية الإلهية في مواجهة الجاهلية» مقدماً مواقف مختلفة تجاه 
المجتمع والنظام (البيئة التي تتحرك فيها الجماعة الإسلامية)» ويركز على 
تربية الأعضاء تربية إيمانية صارمةء تتخللها مرحلة المحنة والتنخيل 
کک e‏ المؤمنة). 


الغرد إلى لجع ر لدو ما تل مرشرع اوی محورا رتيا 
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التغريب الاجتماعي والثقافي» فيما کان التحدي الذي يقلق قطب هو «الصراع 
الوجودي» مع السلطة السياسية» ما شكل «فاصلة» نوعية بين الرجلين. 


أولاً: البتا : الإصلاح التدريجي من القاعدة إلى الهرم السياسي 

تقوم رؤية حسن البنا في الإصلاح السياسي على بناء حركة إسلامية تعيد 
تقديم الإسلام بصورته الشمولية» وتؤسس من أجل تحقيق هذا الهدف 
مؤسسات ومدارس ونوادي ثقافيةء بالإضافة إلى الوظيفة الدعوية فى 
المجتمع»› لا کتساب أفراد جدد» وتربیتهم تربية شاملة تراعي التوازن 2 
الأبعاد الروحية والأخلاقية والرياضية والثقافية والعلمية. 


يقسّم البنا مراحل الدعوة إلى ثلاث رئيسة؛ الأولى هي مرحلة التعريف 
بالإسلام وأصوله وقيمه وأخلاقه ونظامهء والثانية هي التكوين الدقيق لأفراد 
الحركة الإسلامية لتكون قادرة على تحمل استحقاقات الدعوة» وتمثلها 
بصورة حية وفاعلةء والئالثة هى العمل المتواصل لتحقيق أهداف الجماعة» 
مع الإشارة إلى تداخل هذه المستويات الثلاثة وتشابكه". 


ویتسلسل مشروع الإصلاح› لدى البناء من عملية بناء الفرد المسلم ثم 
البيت المسلم فالمجتمع e‏ وأخيرا إقامة الحكومة المسلمة الوطن 
الإسلامي الكبير» فګل ب بقعة ارتفعت عليها راية الإسلام» واا نشر الدعوة 
إلى العالم أجمه “ 

وإذا كان هذا المشروع يعتمد على أدوات الدعوة والتربية والعمل 


(1) انظر كذلك حول الخلافات الفكرية في موضوع الإصلاح السياسي بين حسن البنا وسيد 
قطب» في : عبد الله النفيسي» الفكر الحركي للتيارات الإسلامية (الكويت: شركة الربيعان للنشر 
والتوزيع› .)٥‏ ص ۲۷ - ٠‏ حيث يقارن بين مقاربتي البنا وقطب وكذلك سعید حوی باعتباره 
يمل مرحلة لاحقة تعكس الفكر الحركي لإخوان الشام» بخاصة في السنوات بین ۱۹۷۰ ۔ ٠۹۹۳‏ 

() انظر: يوسف القرضاوي» الاخوان المسلمون: ٠١ ٠‏ عاماً في الدعوة والتربية والجهاد 
(ببروت: مزسسة الرسالةء ))۲٠١١‏ ص ١١١ ٠١۸‏ قارن ذلك ب: إبراهيم غرايبة؛ جماعة 
الإخوان المسلمین في الأردنء ۱۹۹٩ - ۱۹٤٩‏ (عمّان: مر كز الأردن الجدید للدراسات» ۱۹۹۷)ء 
ص ۱۹۹ ۸٩۵‏ 

(۳) انظر: حسن البناء محموعة رسائل الإمام الشهيد حسن البنا (بيروت : دار الدعوة 
۲ ) ص ۱۵١۵‏ 

.۹۷ - ۹۵٩ المصدر نفسه» ص‎ )٤( 
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الجماعي والمؤسسي للانتشار داخل المجتمع» فن السؤال الأبرز يتمثل في 
السياسية)ء إذ لا تبدو هذه الحلقة بالوضوح ذاته كما في الحلقات والمراحل 
السابقة. 


ولعلَ هذا الربط هو ما سعى البنا إلى توضيحه فى المراحل اللاحقة 
التي وصلت فيها الجماعة إلى درجة من القوة والحضور في المجتمع» وبدت 
معالم المواجهة السياسية بينها وبين خصومهاء والتي تزامنت مع إرهاصات 
قيام الدولة القطرية وخروج الاستعمار من مصرء وتسيّد نخب سياسية 
وثقافية تختلف مع الإخوان في تصورها لطبيعة النظام الاجتماعي والنظام 
الساسي: 

يلاحظ فى هذا السياق تأكيد البنا على الفترة الطويلة التى من المفترض 
أن اغا عا الإصلاح وإلى ضرورة الاستمرار في الإصلاح العام» وعدم 
التعجل في قطف الشمار السياسية إلا بعد بلوغ مرحلة متقدمة في البناء 
التنظيمي والحركي» وهو بمثابة «الروافع» المطلوبة للنجاح في الاختبار 
السياسي «وفي الوقت الذي يكون فيه منكم - معشر الإخوان المسلمين - 
ثلائمائة كتيبة قد جَهزت كل منها نفسها روحيأً بالإيمان والعقيدة» وفكريا 
بالعلم والثقافة» وجسمياً بالتدريب والرياضة» في هذا الوقت طالبوني بأن 
أخوض بكم جج البحار» وأقتحم بكم عنان السماءء وأغزو بكم كل عنيد 
جبار» فاني فاعل إن شاء الله». 

ثمة إشارات متعددة على اتخاذ البناء من حيث المبداًء» طرائق العمل 
المي لر الف الا اا ا ل 
في الانتخابات اليابية المصرية (وفشلء وقد اتهمت الجماغة الحكومة 
بالتزوير)» وتحدث عن النظام الدستوري واقترابه من النموذج الإسلامي في 
الحكم» موضحا أن المطلوب هو تغيير نصوص في الدستور والقانون كي 
تتوافق مع الشريعة الإسلامية. 

في المقابلء لم ينكر البتا إمكانية اللجوء إلى (القوة» لتحقيق الأهداف 
السياسية» لكنه يضع ذلك ضمن شروط وسياق معيّن» وليس مطلقاء «إن 


(0) انظر : المصدر نقسه ص .١۷۷‏ 
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الإخوان المسلمب ن سیستخدمون القوة العملية حيث لا يجدي غيرهاء وحیث 
يثقون أنهم قد استكملوا عدَّة الإيمان والوحدة» وهم يستخدمون هذه القوة 
سیکونون شرفاء صرحاء وسينڏرون او وينتظرون بعد ذلك ثم يقدمون في 
كرامة وعرة ویحتملون کل نتائج موقفهم هذا. e,‏ 

الوضوح الذي يتحدث به البنا (في النص السابق) يقع محل تساؤل 
وش مع الكشف عما سمي ب «النظام الخاص» لجماعة الإخوان» وهو تنظيم 
سري عهد إليه بالقيام بعمليات عسكرية» واتهم أنه وراء عدة اغتیالات»› 
آ رعا فال هى( الاي ر وزرا مضین ادا 

وإذا كان البنا لا يستبعد اللجوء إلى خيار القوة. EE‏ 
الجماعة لخيار «الثورة)» لکنه يحذر الحكومة المصرية من أن ذلك ۷ ينغي 
بان عدم المسارعة إلى الإصلاح العاجل والسريع e‏ کفیل بوضصع 
بذور الثورة داخل المجتمعء مع أن ذلك لن يكون «من عمل الإخوان»“. 

يستدرك البنا في توضيحه منهاجَ الإخوان بأنهم لا يطلبون الحكم لأنفسهم 
بالضرورة» فإن وجدوا من هو أهل للحكم وتحمّل العبء فسوف يقفون إلى 
جانبه» وإن لم يجدوا؟ «فالحكم من منهاجهم ٠‏ وسيعملون لاأستخلاصه من 
أيدي كل حكومة لا تنفذ أوامر الله». 

في تصور البنا لمجالات الإصلاح الإسلامي المطلوبة قي المجتمع 
والسياسة والاقتصادء نجد أنه يقدم رؤية إسلامية بحتة› تقوم على الالتزام 
الكامل بالخط الاسلامى. فقي المجتمع يدعو إلى محاربة الفجور والدعارة 
غير الإسلامي» وإلى حجاب المرأة. .» والوقوف ضد الثقافة والأفكار التي 
تخالف الإسلام. 

وفي الاقتصاد يدعو البنا إلى الاقتصاد الإسلامي» وتحريم الرباء وإقرار 


(1) المصدر نقسه» ص .۱۸١ ۱۸١‏ 

(۷) انظر: : حسن حنقي»› الحركات الاسلامية في مصر (بيروت : : المؤسسة الإسلامية للنشرء 
7 ص ۳۲ ۔ ۳۳. قارن ذلك ب: القرضاوي› الإخوان المسلمون: 3 ٠١‏ عاماً في الدعوة 
والتربية والجهادء ص ۲۹۵ ۲۹۹. 

(۸) البنا المصدر نقسه» ص .۱۸١‏ 

(۹) المصدر نقسه» ص ۱۸۷. 
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الزكاة. وفي النظام السياسي إل تطبیق الشريعة الإسلامية والالتزام بعدم 
مخالفتها في التشريعات والسياسات”'. 


اتا سا ق 
حتمية المواجهة ورفض خيار «منتصف الطريق» 

لعل السؤال الملح هو إذا فُدّر لحسن البناء مؤسس جماعة الإخوان 
المسلمين» أن يكون حيّاً في «المرحلة الناصرية» هل كانت الجماعة ستصطدم 
بهذه القوة والعنف مع نظام الحكم وتدفع الكلفة الإنسانية والسياسية والأمنية 
الكبيرة؟ 

من الصعوبة بمكان الإجابة عن هذا التساؤل»ء لكن الملاحظة المهمة أن 
التحديين الزئيسين اللذين واجههما البتا (التغريب والاستعمار) لم يعودا 
بالإلحاح نقسه مع القترة اللاحقة على مقتله» فقد برز «الصراع السياسى» 
بين الجماعة وبين الضباط الأحرارء (وهي حالة شبيهة بالصراع بين الإخوان 
والعديد من الحكومات العربية بعد خروج الاستعمار)» وشكل ذلك التحدي 

CE r 

٠ الرين"‎ 

ربما يرى البعض أن «الصراع السياسي» كان محصلة طبيعية لتطور ونمو 
المشروع «الاخواني» الحر كي الذي حقق حضوراً اجتماعياً وثقافياً وسياسياًء 
خلال العقدين الثالث والرابع من القرن العشرين» وبات في مواجهة استحقاق 
السلطة السياسيةء أو «إقامة الحكومة الإسلامية»» وهى المرحلة التالية فى 
مشروع البنا نقسه» وفق تقسيمه لاستراتيجية اللإصلاح فى التصور الاإخوانى. 

بالعودة قليلاً إلى الفترة الأخيرة من حياة البتاء نجد أنه اشتبك 

و ر ٤‏ ا 
الحكومة» واتهمت جماعته باغتيال رئيس الوزراء آنذاك» وأدت تلك 
المواجهة إلى مقتل البناء على أيدي رجال السلطة. 

ذلك لا يعني» بالضرورة» أن التحول من رؤية البنا للإصلاح السياسي 


.۱١۹ ۔‎ ٦٤ انظر رسالة «نحو النور»» في : المصدر نفسه» ص‎ )١( 

)١(‏ قارن ذلك بالمقارنة التي يعقدها طارق البشري بين رؤية كل من البنا وقطب للتغيير 
السياسي» في : طارق البشري» الملامح العامة للفكر السياسي الاسلامي في التاريخ المعاصر»› في 
المسألة الإسلامية المعاصرة (القاهرة: دار الشروق»› »)۱۹۹٩‏ ص ۳-۳۲". 
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إلى رؤية قطب كانت حتمية» لا مفر منهاء إنّما المقصود هو خطأً القراءات 
التي تفصل بين خطابي كل من البنا وقطب لمشروع الإصلاح السياسي 
ومراحله وبين طبيعة الشروط التاريخية والاكراهات الواقعية التي أثرت في 
كاد التصورين. 


ماذا عن تصوّر سيد قطب لاستراتيجية «الإصلاح السياسي»؟ 


أرلا تدر هارا خا الا ارو واف و ا 
واتبكا العا هو ابن الالة الإلاة اا مسد صحرت لم ادها 
باتجاهات فكرية أو سياسية مختلفة أو مغايرة» بل بدأ بمشروعه الإصلاحي 
مدد مرخلة مبكرة من عمره:(بداية العقه التانى)ء وفبل ذلك بقى متأئراً 
ار ورا وا فده دا ارت او وو د 


أمّا قطب» فعلى الرغم من أنه حفظ القرآن الكريم مبكرأًء ونشأ في 
أرة دة إلا أنه في مزحلة الشاب اخلط بالاأوساط اللقافية والتاسية 
والفكرية المختلفة و فى تصوراته الفكرية واهتماماته الثقافية والأدبيةء 
ری ااه الا ل ن ی به الات كا دخا وا 
في جماعة الإخوان المسلمين في ذروة مواجهتها النظام الناصري'. 

وإذا كان هنالك تباين واختلاف بين الباحثين فى تحديد مرحلة انتماء 
قطب إلى الإخوانء فن ما هو ثابت أنه اصطف مع الجماعة في إرهاصات 
المواجهة مع الضباط الأحرار» وخسر بذلك المكانة التي كان يحظى بها 
لديهم» ودفع في المقابل الثمن السياسي والاإنساني مع جماعة الإخوان“'. 


فى مرحلة المواجهة السياسية» بل فى ذروتها الأمنية والإنسانيةء قدم 
سيد قطب رؤيته للإصلاح» أو بعبارة أدق للتغيير الجذري» بما يسد الفراغ 


(۲) انظر مذكرات البنا نفسه حول نشأته وتربيته ومسار حياته والتحامه مع الطرق الصوفية 
والعلماء والجمعيات الإسلامية فى وقته: حسن البناء مذكرات الدعوة والداعية (القاهرة: دار النشر 
والتوزيع الإسلاميةء [د. ت.]). أغلب فصول الكتاب. 

(۳) انظر : أحمد الموصللي» الأصولية الإسلامية : دراسة في الخطاب الأيديولوجي والسياسي 
عند سید قطب (بحث مقارن لمہادیء الأصوليين والإصلاحيين) (بيروت : الناشر للطباعة واللشر 
والتوزيم والإعلان»› 4۹۳(« ص .٦٤ ۱١۹‏ 
المعاصر : مراجعات ومتابعات (بیروت : دار الكتاب العربي» 14۹¥(« ص 149. 
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ويفسّر لجماعته وأنصارهم طبيعة المرحلة التي يخوضونهاء وأسباب «المحنة» 
ودلالاتها ومخرجاته'. 

ربما تحدث البنا قليلاً عن المحنة والابتلاء وضرورة الصبرء على أذى 
الحكومات والقوى الأخرىء لكنه لم يشرح الأجواء الكاملة لمرحلة المواجهة 
السياسية القاسية» وما تتطلبه من خطاب ورؤيةء بل ومحفزات فكرية وروحية 
للجماعة لتخوض الامتحان وتنجح بالبقاءء وهو ما ترك هذه المهمة الفكرية 
المختلفة» نوعاً ماء على عاتق سيد قطب» القادم جديداً إلى الجماعة» 
والمتأثر بالفكر اليساري الذي يؤمن - كذلك - بالتغيير الجذري. 

وهنا بيت القصيد» إذ حافظ سيد قطب على «الهيكل العام» لمراحل 
الإصلاح لدى البناء وتحديداً بناء الجماعة الإسلامية التي تنطور اجتماعياً ثم 
سياسياء لكنه أعاد تعريف وبناء كل مرحلة بصورة مختلفةء تتناسب مع طبيعة 
الاي اا 


يمكن التقاط الفارق الجوهري بين تصور الرجلين الكامن في لب 
المشروع الإصلاحي» فالبنا يركز على حماية المجتمع ومكوناته بالدرجة 
الرئيسة من اجتياح التغريب» وعلى الأدوات والمفاهيم والقيم الاجتماعية 
بدرجة رئيسة. 

أما قطب فيتمر كز في أفكاره حول الجانب السياسي» والمفهوم الحاكم 
لديه هو الحاكمية» إذ يجعله العنوان الرئيس للمشروع الإسلاميء مقابل 
«الجاهلية»» وهي بمثابة الاسم الحركي للنظم والقيم والمعايير والأحوال التي 
تخالف الشريعة الإسلامية. 

برزت رؤية قطب على مراحل» ومن خلال عدة كتابات» أهمها مجلده 
الضخم في ظلال القرآن. لكن الكتاب الأكثر كثافة وتر كيزا في موضوعة 
التغيير» والذي أصبح مرجعاً رئيساً» في ما بعد لحركات الإسلام السياسي 
الراديكاليةء هو معالم في الطريق» وقد استمد قطب أغلب فقرات الكتاب من 
مجلدات في ظلال القرآن» مخصصا «المعالم» ليكون دستور المواجهة مع 
السلطة» وبعبارة آخرى كتاب فقه المرحلة. 


Azzam S. Tamimi, «Demacracy in Islamic Political Thought,» < http:// ‘ mudi قار‎ )10( 
ireland.iol.ie/”afifi/Articles/democracy.htm > . 
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وإذا كان قطب يوافق البنا على أن التغيير يبدا من الفرد ثم المجموعة 
فالمجتمع وأخيرا الدولةء فإنه يصب في قلب كل مرحلة من هذه المراحل 
مفهوم الحاكمية ويصبغها بالطابع السياسي. 

إذ إن الفرد المسلم هو قبل أن يكون متديناً وتقياً وملتزماً بأخلاق الإسلام 
وقيمه وادابهء كما هى الحال عند حسن البناء هو فرد يكفر ب «الطاغوت» 
فور ان تخ ا ف د ا ع ك الر ات وال ات ا 
لن تراما انكام بال الاد 0 

ثم يبدا المجتمع «الإسلامي الحق» ينمو في أحشاء «المجتمع الجاهلي» 
(حتى لو كان إسلاميا بالاسم» كما هي حال المجتمعات المسلمة في وقت 
قطب). ويُمتّل هذا المجتمع المصعّر «الصفوة المؤمنة)» التي تخوض المعركة 
الوجودية مع المجتمع والأنظمة الجاهلية» وهي مواجهة مُكلفة في الأرواح 
والمادة والاستحقاقات المختلفة لهذه الجماعة» لكنها في المحصلة هي 
الطريق الصحيح لاقامة «الدولة الإسلامية»ء أي تحقيق التغيير السياسي"'. 


لا يتورط قطب فى التأكيد على أن حصاد المواجهة سيكون بالوصول 
إلى أهداف التغيير السياسى وإقامة «الدولة الإسلامية)ء بل على النقيض من 
ذلك يعتبر فى فصل «هذا هو الطريق» أن صبر الطليعة المؤمنة على الابتلاء 
وتحملها تبعاته مع الحفاظ على عقيدتها ومشروعها هو جوهر الانتصار 
الحقيقي» إن لم يكن .في الدنيا ففي الآخرة عند الله“ . 

الهدف المتواري وراء کتاب قطب وأفکاره على الأغلب» هو تيت أبناء 
جماعة الإخوان في هذا الامتحان القاسي» وإعدادهم روحياً وسياسياً وفكرياً 
لدفع ضريبة المواجهة» متسلحاً - أي قطب _ بالتأثير النافذ للايمان الديني على 
قلب الإنسان وروحه إل مجال المعركة ليس هو الأرض وحدها. وليس هو 
الحياة الدنيا وحدها. وشهود المعركة ليسوا هم الناس في جيل من الأجيال. إن 
الغلا الأعلى يشارك ى أحذاث الأرض ويشهدهاويشهد علبها :غ" 


.٤٠١ (القاهرة: دار الشروق» ۱۹۸۳)» ص‎ ٠١ انظر: سيد قطب» معالم في الطريقء ط‎ (١١ 
.0١ - ٤۸ قارن ذلك ب: حنفي» الحركات الإسلامية في مصر» ص‎ 

(۱۷) قطب» المصدر نفسهء» ص .٤۹- ٤۳‏ 

(۱۸) المصدر نفسه» ص ۱۸۸ .٠١١‏ 

۱۹0) انظر : المصدر نفسه» ص ٠۹۲‏ 


AA 


المفهوم الآخر e‏ في تصور قطب للتغيير هو «المفاصلة)» ويقصد 
به الإإصرار على د تحقيق الدولة الإسلامية واضحة الهوية والتشريعات 
والسياسات»› والتي تعلن التزامها بالشريعة الإسلامية بصورة واضحة» وعدم 
القبول بالدخول في اللعبة السياسية أو التنازل عن شيء من المشروع 
الإسلامي» أو التفكير بالالتقاء في «منتصف الطريق» مع الطرف الآخر". 


E‏ المواجهة حتى النصر. ويجعل 
من عنوان المعركة التجابي ارفا حاداً: ما الإسلام أو الجاهلية» قائلاً : 
لشت وظيفة الإإسلا ¢ ذا أن يصطلح التصورات الجاهلية السائدة» 

الأرض» 2 ‌C ٣‏ في 


وحرصاً من قطب على تعريف عنوان المعركة ومساربها الرئيسة وعدم 
الولوج في سياق صراعات فكرية وسياسية مختلفة أو فرعية؛ فإِلّه يؤكد أن 
القرآن هو المنبع الرئيس للمشروع الإسلامي وأ التراث والنظريات والأفكار 
ليست ملرمة اللطلعة الوم" , 


فيما يرفض قطب تقديم تصور الحركات الاسلامية نظرات وقوالب للحكم 
وکا ي ذلك بمثابة ترقيع لمشكلات وأزمات 
الجاهليةء فتلك النظريات والتصورات لا تأتى إلا بعد أن يقر المجتمع وتقا 
الدولة التي تلتزم بالإسلام i EAE‏ 


الهئ المطاف يميد طب إلى اخبل العفة (۹53 0> كالعديك م 
قادة الإخوان المسلمين» لكنه ترك وراءه أفكاراً ستظل موضوع سجال 
ونقاش داخل الجماعة» وسيبقى اتجاه إخواني متأثراً بهاء يستدعيها في 
مرحلة المواجهة والأزمة السياسية مع الحكومات العربيةء فيما سيتمسّك 
اتجاه آخر بمنهج الانفتاح وتفسير أفكار البنا ورؤيته بعيداً عن خطاب 
قطب›» كما حدث في المراجعات التي تمت لدى الجماعة في السبعينيات 


(۲۰) انظر: المصدر نفسه» ص .١۷۳ ١١۳و ٤۳‏ 

() انظر : المصدر نفسه» ص .١٠١۳‏ 

(۲) المصدر نفسه» ص١٠‏ - ٠٤۳‏ والبشري الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في 
التاريخ المعاصر» ص ۳۲-۳۱. 

(۲۳) انظر: قطب» المصدر نفسه» ص ۳۸۔-۳۹. 


۱۸۹ 


وتمخضت عن كتاب دعاة لا قضاة للهضببي (1۹۷۷)“. 


لم تقتصر محنة «الإخوان المسلمين» على مصر وحدهاء فقد عاشت 
الجاعة راغا اكك دير نة فن سور اراي الح ته و ها 
الاتقا افر عن الات القيلى والمعفل والمخوين هي اام الحا 
وأنصارها ومحيطهاء كما شهدت علاقة الجماعة مع الحكومات العراقية 
المتوالية توتراً كبيرأً وكانت محظورة» وتعرّض قادتها وأفرادها للقتل 
والاعتقال والتشريد. 

هذه الخبرة القاسية أوجدت المسوغات لبقاء خطاب سيد قطب وحيويته 
لدى اتجاه داخل الجماعة» على الرغم من الكتابات والمراجعات التي عملت 
على الحد من هذا التأثير. 

خلال عقود المبعنات والتمانينات والس غات صد الكثز من الكثب 
لقيادات الجماعة ومفكريها حول منهجها وتصورها للاصلاح العام» 
والسياسي › إلا أتها بقيت إِمّا أسيرة أفكار حسن البنا أو سيد قطب» وتدور 
في سياق الشرح والتوضيح والبناء عليها. 

ربما يمتّل خطاب فتحى يكن أحد القادة التاريخيين للاخوان المسلمين»› 
مثالا على حالة التردد والتتقل :من أفكار سيد قطب إلى أفكار أكثر انفتاحاً تبجة 
تغير الظروف السياسية والتاريخية» بينما يبقى الأخ الأصغر لسيد قطب محمد 
قطب وفياً لمنهج أخيه محافظاً عليه» وإذا كان قد ابتعد عن تنظيم الإخوان 
المسلمين فإِن خطابه بقي مؤثراً ومقروءأً لدى اتجاه داخل الإخوانء وكذلك 
لدى الاتجاهات الإسلامية الأخرى» التى تأثر كثير منها بخطاب سيد قطب 
E‏ 4 


.۱۹۸ انظر : السید» سیاسات الإسلام المعاصر : مراجعات ومتابعات» ص ۱۹۲ ۔‎ )۲٤( 


۱۹۰ 


الفصل (لجاوي عشر 


ف : يڪ 
الإصلاح المرحلي قي سياق «التخيير الجذري» 


يعد فتحي یکن (اللبناني) أحد القيادات الإخوانية الذين ساهمت ا 
في تعزيز الأدبيات المتعلقة بالحركة ومسارها العام» وشكلت جزءاً من 
المناهج التي تدرس داخل الجماعةء ليس في لينان وحده» بل في الأطر 
التنظيمية العالمية» قبل أن يستقل مؤخرا بحزب إسلامي جديد خرج به من 
رحم الجماعة الإسلامية (إخوان لبنان) على آثر خلافات سياسية داخلية. 

ومع أنه يحافظ على الإطار العام لرؤية الإصلاح السياسي الإخوانية» 
الذي يقوم على المراحل الثلاث (التعريف» التكوين» التنفيذ) وعلى السياسة 
التدريجية بالانتقال من الفرد إلى الأسرة فالمجتمع ثم الحكومة الإسلاميةء 
إلا أنه يطعم هذه المراحل خلال السنوات الطويلة الل استمر بالكتابة فيها 
بين التأثر برؤية سيد قطب (التأكيد على حيوية وأهمية مفهوم الحاكمية 
کک والابتعاد تدريجياً خلال الفترات الأخيرة باتجاه «نقد جزئي» لأفكار 

والاقتراب أكثر من العمل السياسي العام المعلن» القائم على الاندماج 
في الدولة والمجتمع. 

ولعلّ السمة الأساسية لمساهمة يكن في الخطاب الإخواني (في موضوعة 

اللإصلاح السياسي) سعيه الدائم لتوضيح «المناطق الرمادية» وملء «المساحات 


1۹۱ 


الخالية» فى هذا الخطاب» وإن اختلفت ضمنياً رؤيته تبعاً لتحولاته الفكرية 
والسياسية الانسيابية. 


هو على الدوام محام ومترافع عالي الصوت عن جماعة الإخوان 
والهيكل العام لتصورها الإصلاحي» الذي يقوم على بناء حركة إسلامية تقوم 
بالدعوة إلى شمولية الإسلام وزيادة تأثيره وحضوره في المجالات الاجتماعية 
والسياسية والثقافية» وتهدف إلى إقامة حكومة إسلامية تتمثل هذه المبادئ. 


وفي سياق هله المهمة»› يراجم في کتاباته أغلب التصورات الإإصلاحية 
الإسلامية الحديثة والمعاصرة» محدداً تموضع المشروع الإخواني بينهاء 
ومفضلاً له على أغلبها. 

وهنا بيت القصيد» ذلك أنه يعرف سمات المشروع الإخواني وتصوره 
للإصلاح السياسي اة مع المشاريع الأخرىء مما يوضصح بصورة جيدة 
بقوم على الإيمان العميق والتكوين الدقيق والعمل المتواصل» يقابله مشروع 
الوعظ والإرشاد (جماعة التبليغ)» والمقاومة المسلحة (تجربة القسام)» 
ومشروع التثقيف ونشر الأفكار (حزب التحرير). 

ما سمات المشروع الإخواني في النقابل مع مقاربة الخميني العلمائية 
الجماهيرية» ومقاربة سيد قطب «الاصطفائية - المثالية)» فتتبدى في أنه يجمع 
يكن الصريح پین, تدوز البنا وسيد قطب لاستراتيجيات التغيير أو اللإصلاح 
السياسي» موضحا أن مقاربة قطب كانت تحت ضغط المحنة والتأثر 
الأخداي الى ا 

أولاً: من «الانقلابية الشمولية» إلى «النضال الدستورى» 

يصرٌ يكن على أن الإسلام منهج انقلابي» بالمعنى الشمولي للمفهوم» إذ 
لا يقبل التصالح مع النظم الجاهلية ولا الالتقاء معها في منتصف الطريقء أو 


(۱) انظر: فتحي يکن › نحو حركة إسلامية عالمية واحدة» ط ٤‏ (بيروت: مؤسسة الرسالة» 
,),)1٩۹‏ ص ۸ .۲۹١‏ 
الرسالة.» ۱۹۹۵)› ص 19 ۔۷۱. 
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القبول بأنصاف الحلول» ويقوم على إعادة صوغ الفرد والمجتمع والحكومة 
الإسلامية وفق عقيدة ونظم وقيم الشريعة الإسلامية كاملة. يوضح ذلك أن 
الصفة الأساسية التي يجب أن تتصف بها الحركة الإسلامية المنشودة هي 
(الانقلابية) فالاإسلام منهج انقلابي وليس منهجاً ترقيعياً. . وتحقيق المنهج 
الانقلابي يحم بالتالي قيام تجمّع حركي انقلابي» ويعيّن على الحركة التي 
تتصدر للعمل الإسلامي أن تكون في مستوى تحقيق الانقلاب الإسلامي وعياً 
وها وكفاية. إن الحركة الإسلامية أحوج OT‏ 
تبلغ بها مرحلة التنفيذ العملي لأهدافها ومبادئها. "٠).‏ . 


بل يمضي في تعريفه للنهج الانقلابي إلى مرحلة يتجاوز فيها رؤية البناء 
الذي لا يشترط أن تتسلم الحركة الإسلامية نفسها الحكم» بينما يرى يكن 
أتها لا يجوز أن تزهد فى ذلك» باعتبارها المؤهلة لهذه المسؤولية. 


ويأخذ على منهج الحركة الإسلامية عدم تبنيه «أسلوب معين لاستلام 
الحكم»» وعدم وضوح «الطريق الأقوم لاقامة الدولة الإسلامية وتحقيق 
للإسلام يقدم من خلاله «النموذح للمجتمع المسله». 
الشمانينيات) كان يصف لنا الواقع السياسي العربي بأنه يخضع لأنظمة حزبية 
بوليسية تتآمر على الإسلامء لا تقبل ب «النشاطات الحزبية)» مما يفسر لنا مأخذه 
على الحر كة الإسلامية في المبالغة بالحذر في استخدام القوة في التغيير. 


فى مرحلة لاحقة» يعود يكن نفسه» فى كتابه قطوف شائكة من 
حقل التجارب الإسلامية (۷٠٠۲)ء‏ بإعادة تعريف مفهوم التغيير الجذري 
والإصلاح التدرجي» فيضع الأول في قالب القيم العليا والهدف النهائي 
للحركة الإسلامي» بينما يضع الثاني في سياق الشروط والأدوات والأساليب 
التي تستخدمها الحركة للوصول إلى هذا الهدف. 

(۳) فتحي يكن: نحو حركة إسلامية عالمية واحدة» ص ٠٤١ - ٤١‏ والاسلام: فكرة وحركة 
وانقلاب› ط ۱١‏ (بیروت: مؤسسة الرسالةء ۱۹۹۱)» ص ٠١١-١١١‏ 


() انظر: يكن» نحو حركة إسلامية عالمية واحدة» ص ١۳ء‏ ۳۸ و١٤.‏ 
(۵) المصدر نفسه» ص .۴١‏ 


14۹۳ 


فالإسلامء وفقاً لتصوره» يجمع بين المنهجيتين التغييرية (لا يقبل 
بأنصاف الحلولء أو الترقيع والتجميل للواقع) والإصلاحية التدرجية في 
الوسائل والمراحل» بما يخدم هدف التغيير العام. ثم يعود مرة أخرى إلى 
تصور البنا لهذه العلاقة» بتقسيم مراحل الدعوة إلى ثلاث (التعريف»ء 
التكوين» والتنفيذ) من خلال دعوة العامة والخاصة واستخدام وسائل متعددة 
في الإصلاح. 


المفارقة» هناء في استدعاء يكن رسائل البنا وتوضيحه لتصور الإخوان 
اللإصلاحي. أنه يعيدنا إلى عدم إصرار البنا على تولي الحركة الإسلامية 
الحكم بنفسهاء مع توافر فرصة تقديم الحركة الإسلامية لبرامجها في إصلاح 
المجتمع والدولة والتشريعات. 

من صلب هذه النصرص يطرح مقاربة «النضال الدستوري» التي تقوم 
على العمل داخل مؤسسات الدولة لتعديل وتغيير التشريعات لتتوافق مع 
الشريعة الإسلامية. 

وفي الوقت الذي يتابع يكن منهجية البنا في عدم استخدام القوة إلا 
عند الاضطرار» ووفق شروط وضوابط معينة» وبعد استكمال الأدوات 
والوسائل السلميةء فإنه يعيد التأكيد على رفض مبدأً «الثورة» والإإصرار على 


الإصلاح التدريجي. 


كما سبقت الاشارة» فان يكن كان حريصاً في جميع كتاباته على الالتزام 
بالهيكل العام لتصور البنا لعملية الإصلاح السياسي» بيد أن تغير الظروف 
والشروط والمعطيات التاريخية بين السنوات الأخيرة وسني السبعينيات 
والثمانينيات قلل وح من انحيازه لأفكار قطب (المتمسكة بالتغيير الجذري 
في الوسائل والغايات) وأعاده إلى قراءة رسائل البنا في سياق الوسائل 
الإصلاحية المعلنة والمتعددة» فيما يخدم هدفها النهائي «التغيير الجذري». 

وفي سياق نزع الالتباس أو فك الاشتباك بين مفهومي التغيير والإصلاح› 
فاه يقدم تصوره أيضاأ للعلاقة بين مفهومي المبدئية والمرحلية في الإصلاح› 


۷ ) ص .۷٩۹ ٩٩۹‏ 
)¥( المصدر نفسه» ص .۷١‏ 
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فالأولى تعني التزام الحركة بأهدافها وقيمها وعدم التنازل عنهاء والثانية تتيح 
للحركة التدرج والانتقال من مرحلة إلى أخرى للوصول إلى تلك الغايات. 
ثانياً: المشاركة السياسية. . كيف؟ ولاذا؟ 

مثلت قضية المشاركة السياسية موضوعاً جدلياً فى أوساط جماعة 
الإخوان المسلمين› خلال السنوات السابقةء بين من يتشدد فى شروطها 
ويغلب الجانب الدعوي المبدئي عليها (إقامة الدولة الإسلامية) والميل إلى 
«مفاصلة» النظم العربية باعتبارها غير إسلاميةء بذريعة أن المشاركة ستؤدي 
إلى التنازل عن التمسك الكامل بالمبادئ واتجاه يدفع نحو المشاركة في أوسع 

وشهدت الجماعة حالات من الشد والجذب في هذه القضية› بین اتحاه 
صف بالأيديولوجي (أو المتشدد) واتجاه آخر صف بالعملي (البراغماتي)» 
وقد تموضع بين هذين الاتجاهين طيف متعدد من المقاربات والاجتهادات في 
رسم حدود وصيغ المشاركة وأبعادها وأهدافهاء بين من يجيز المشاركة فقط 
في السلطة التشريعية لتغيير التشريعات والقوانين» ومن يسوغ المشاركة في 
السلطة التنفيذية والحكومات لتحقيق مكاسب سياسية عديدة. 

في هذا السياق يقدم يكن رؤيته التي تقوم على موازنات بين الاعتبارات 
الأيديولوجية والفكرية الرئيسة (التغيير الجذري والمنهج الانقلابي) 
والاعتبارات العملية والواقعية. فبينما يقر بأ هدف الإسلام إقامة دولة إسلامية 
واضحة المعالم (لا تشترك فيها مع الإسلام مناهج أخرى)ء مع التأكيد كذلك 
على عدم المساهمة في «ترقيع» مشکلات وآزمات النظم الجاهلية وعدم البحث 
عن حلول لهاء بل العمل على تعريتها وبيان ضعفهاء إلا أن ذلك في الوقت 

ويصل يكن إلى أن المشاركة السياسية تمن المسلمين من الدفاع عن 
أنفسهم وتحسين ظروفهم وامتلاك أسباب القوة لتحقيق مشروعهم وأهدافهم 
العامة» مستذكراً «حلف الفضول» الذي عَقّد في الجاهلية قبل الإسلام» وقال 
عنه الرسول (كل): «لو ادع به في الإسلام لأجبت). 


فهذه المشاركة» وفقاً لتصورهء لا تعني مشاركة الإسلام للنظم 
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الوضعية في الحكم» كما إِنّها ليست البديل عن (الحكم الإسلامي)»“. 

ربما ما يستدعي التوضيح أنه وفي مرافعته عن «المشاركة السياسية» كان 
يستخدم مصطلح المسلمين ولیس الحركة الإسلامية أو الإسلاميين» بيد اَن 
هذا يقرأ في سياق حديثه عن «الحالة اللبنانية» التي تتضمن طوائف وأديان 
متعددة» أي في مطالبته المسلمين بالاندماج فې النظام السياسي اللبناني وعدم 
الاستنكاف عن ذلك باعتباره ليس نظاما إسلاميا خالصا. 

الإشارة e‏ أن يکن» وفي معرض تعريفه للحالة اللبنانبةء يقر أن 
هذه الحالة التي تتضمن تعدداً و حضاریا أ وثقافياً ودينياً لا تصلح لاقامة 
حکم عقائدي» كما e‏ الواقم اللبنانى (من حيث بنيته البشرية والاقتصادية) 
ليست فيه «مقو مات الدولةء فكيف إذا كانت عقائدية؟). 


ومن ذلك يصل إلى أن ذلك «يفرض أن يكون العمل الإسلامي كله في 
حدود الساحة اللبنانية مرحلياًه» ويضع مساحاته في سياق أهداف متعددة» من 
دون إقامة دولة إسلامية» كحماية وحدة لبنان وتحقيق التوازن الطائفى فى 
مؤسسات الدولة ومواجهة الانحراف الأخلاقي . ١‏ 

ربما تذكرنا مقاربة يكن اللبنانية بمقاربة شقيقتها في الساحة الأردنيةء إذ 
تشي مقاربة مشا هة إلى عدم طمرح الجنامة لاقانة درلة إمتلامية فن الأردن 
والاكتفاء بأهداف وسيطة أو جزئية ضمن المشروع السياسي العام» لاعتبارات 
قريبة» من ضمنها عدم امتلاك الأردن 2 تؤهله لاحتضان دولة إسلامية''. 


المؤهلة لاقامة الدولة الإسلامية التي تطمح إليها الجماعة» ومن ذلك امتلاك 
E E E E E u‏ 
القوة لهذه الدولة. 


(۸) انظر: فتحي يكن» أبجديات التصور الحركي للعمل الإسلامي (بيروت: مؤسسة الرسالة 
۷ ص ۱۳۰ ۱۳۱. 

(۹) المصدر نفسه» ص .٠١۸‏ 

)٠١(‏ إنظر: عبد الله العكايلةء «تجربة الحركة الإسلامية في الأردن»» في : عزام التميمي› 
مشاركة الإسلاميين في السلطة (لندن : منظمة ليبرتي» »)۱۹٩۹٤‏ ص .١١١ ۱١١‏ 


1۹٩ 


الفصل للثاني عشر 


محمد قطب.. بناء «قاعدة» الحڪم الإسلامي 


بخلاف فتحي يكن الذي انتقل ضمنياً مرتحلاً مع تحولات خطاب 
الإخوان ومدارسهم المختلفة» من تسويق أفكار سيد قطب إلى التأكيد على 
العمل السياسي والمشاركة في الحياة العامة؛ فإِن مقاربة محمد قطب في 
الإصلاح السياسي تمثل امتداداً ا ثابتاً للأفكار العامة لأخيه سيد قطب»› 
في ساحة العمل الإسلامي بعامة» وجماعة الإخوان المسلمين بخاصة. 


وعلى الرغم هن أن المبادرات الإخوانية في الإصلاح السياسي قد 
تجاوزت في خطابها وممارستها واندماجها في العمل السياسي عموماً بخاصة 

ف اراتا رة رؤية كل من سيد قطب ومحمد قطب على الإ 
أن هذا لا ينفى أن هنالك اتجاهاً داخل الجماعة يمثل امتداداً لهماء ويتمسك 
بأفکارهماء غ الأقل فى ما يتعلق بالسجال الفكري داخل الجماعة حول 
مناهج التغيير والعلاقة العكومات الحرية والموقف من الديحقراظة 
والتعددية السياسية والحزبية والقوى العلمانية الأخرى'. 


وإذا كانت إحدى ظواهر الحراك داخل جماعة الإخوان في العديد من 
الدول تتم بين تيارين» الأول أقرب إلى التمسك بالخط الأيديولوجي 
والفكري الذي يصر على مقولات الجماعة الرئيسة حول «إقامة الحكم 
الإسلامي» والتحفظ على القبول التام بالديمقراطية باعتبارها شكلاً نهائياً 


(1) انظر: إبراهيم غرايبة» «رحلتي من اليقين إلى الشك. . أو تجربة في الحركة الإسلامية»» 
الحیاقء .۲٠٠۹/۳/۱۱‏ 


للحكم» وتياراً أقرب إلى الواقعية (البراغماتية) فإِن المقاربة «القطبية» - إن 
جاز التعبير - تمثل مورداً فكرياً أساسياً للتيار الأول" . 

شهد محمد قطب محنة اللإخوان المسلمين و«آل قطب» فى سجون الحقبة 
الناصرية» واستقر به المقام لاحقاً في السعوديةء ليستأنف الا ذاتها والأفكار 
التي لم يحد عن خطوطها العامة لأخيه الأكبر سيد قطب» وهو ما يجعل الرجل 
موضع اتهام لاحقاً من قبل بعض «السلفيين السعوديين» بالوقوف وراء صعود 
توجه في الساحة السعودية يجمع بين سس المدرسة السلفية التقليدية المعروفة 
من جهة وأفكار سيد قطب من جهة أخرى» وأطلقوا على هذا الاتجاه مسمّى 
«القطبيين الجدد»". 

يتأسس تصور محمد قطب للاصلاح السياسي على «المنظور الجذري» في 
التغيير» الذي يفترض وجود معركة كبرى بين المشروع الإسلامي والجاهلية 
المعاصرة المحيطة به» مع فتح المعر كة على ساحتين رئيستين» الأولى داخل 
العالم الإسلامي في مواجهة الحكومات التي تأسست في حقبة الاستعمار ولا 
تطبق الشريعة الإسلامية» والثانية مع «الخارج» أي العالم الغربي الداعم لهذه 
الحكومات. الذي يخلق العقبات والقيود دون تطبيق الشريعة الإسلامية وعودة 
اللإسلام إلى الحكم. 

أغلب كتب محمد قطب» وربما جميعها» تصب في المحصلة في سياق 
تأكيد أن بند «الحاكمية الإلهية» جزء عضوي من موضوع التوحيد والعقيدة 
اللإسلامية» وعلى عدم جواز الفصل بين العقيدة وبين تطبيق الشريعة 
الإسلامية وهيمنة الإسلام على مجالات الحياة كافةء وأن أي تصور غير ذلك 
هو تصور جاهلي ومنحرف» وبالضرورة فإن الإسلام لا يمكن تطبيقه وتحقيقه 
على الأرض من دون إقامة دولته وتطبيق أحكامه. 


ولعل عناوين مكتبة محمد قطب كفيلة بالتأكيد على هذه الرسالة التي 


(۲) وقارن ذلك ب: محمد أبو رمانء اللإخوان المسلمون فى الانتخابات النيابية الأردنية ٠٠٠۷‏ : 
«نكسة عابرة أم تأكل في الجماهيرية؛ (عمّان: مؤسسة فریدریش ایبرت» ۲۰۰۷)» ص ۲۱ .٠۳‏ 

(۳) قارن ذلك ب: أبو إبراهيم بن سلطان العدناني» القطبية هي الفتنة فاعرفوهاء أغلب فقرات 
الكتاب التي تنقد المدرسة القطبية وتأثيرها في ما يسمى بتيار الإصلاح أو الصحوة في السعوديةء 
حيث درس محمد قطب عدداً من الأسماء البارزة فيه» وتحديداً سفر الحوالى» الذي أشرف قطب 
على رسالته في الماجستير في جامعة أم القرى. 


۱4۹۸ 


تستخرق أفكاره السياسية؛ ابتداء من كتاب جاهلية القرن العشرين» مروراً 
ب كتاب الإنسان بين المادية والإسلام» وشبهات حول الإسلام» و ھل 
مسلمون› ومنهج التربية الإسلامية» ومذاهب فكرية معاصرةء EY‏ إلى 
إله إلا الله منهج حياةء وهل نخرج من ظلمات التيه» العلمانيون والإسلام 
حول تطبيق الشريعة الإسلامية» قضية التنوير في العالم الإسلامي. ۰ 
إلا أن الكتاب العمدة في تقديم مقاربة محمد قطب لموضوعة الإصلاح 
السياسي وأولياته ومراحله» أو بعبارة آخرى «منهج ج الحركة)» يبقى كتاب 
واقعنا المعاصرء الذي يحاجج فيه بوضوح عن e‏ الفكرية» ويرد على 
مقاربات وتصورات أخرى للاصلاح السياسي في الخطاب الإسلامي المعاصر. 


أولاً: «واقعنا المعاصر». . روافد الانحراف وخرائطه 


يجري محمد قطب مجرى سيد في الانطلاق من التصور العام لحسن 
البنا في الإصلاح والتخيير وبضرورة بناء الحركة الإسلامية التي تحمل هذا 
المشروع» وفي الوقت نفسه التأكيد على محورية مفهوم «الحاكمية الإلهية) 
فى مختلف المراحل»ء وعلى مبدأً المفاصلة السياسية للحكومات القائمةء 
باعتبارها أنظمة جاهلية لا تلتزم بالحكم الإسلامي. 

قد يكون الجانب الأوسع الذي ساهم فيه الشقيق الأصغر هو التأكيد 
على أهمية «التربية» في مشروع اا وضرورة منحها الوقت الكافي» 
باعتبارها رافعة الحكم الإسلامي وأساسه» وتحذيره من التساهل في هذه 
العملية أو حرق المراحل و إلى مواجهة سياسية غير متكافئة. 

من هذه الزاوية» تحديدأًء تَقرأً مقاربته النقدية لما يعتبرها «ثقوباً» في 
مسيرة حسن البنا ومشروعه الإصلاحي. إذ إن البتا سارع في اكتساب الجماهير 
وضمَّهم إلى الحركة الجديدة من دون أن يدركوا جوهر المشروع وطبيعة 
ميدان المعركة» ومن دون أن يتلقى الكثيرون القسط الوافر من التربية» التي 
تؤهلهم للمواجهة والمحنة والصبر على «عقبات الطريق؟» فكانت النتيجة 
مواجهة قاسية قبل أوانها دفعت فيها الحركة الإخوانية «كلفة» كبيرة. 


في تفسيره لأهمية «التربية يقدم محمد قطب شرحاً كبيراً لمسار الانحراف 
)٤(‏ انظر: محمد قطب» واقعنا المعاصر› ط ۲ (بیروت : دار الشروق»› (4A¥Y‏ <« ص .٤۹۸ ٤٤۹٥٩‏ 


۱۹4 


المتراكم منذ اللحظات الأولى في التاريخ الإسلامي» حيث بدأت الفجوة تتسع 

بين مفاهيم الإسلام الصحيحة وممارسة المسلمين› افیا واا اول 
مع مرور الوقت انحرافين متصلين لا ينفصلان» الأول في تصورهم لحقيقة 
الإسلام والعقيدة والالتصاق بين التوحيد والممارسة»ء بين الإيمان والعمل 
والمشاعر» وهو ما أدى إلى الانحراف الآخر في السلوك والممارسة. 

بيد أن قطب يميز بين الانحرافات المختلفة في التاريخ الإسلامي والانحراف 
الأكبر في الواقع المعاصر» حيث تغيرت العلاقة في وجدان المسلمين وعقولهم 
بينهم وبين الإسلام» وبدأً«الغزو الفكري» يؤتي أكَلَةٌ في انتشار «التصورات 
العلمانية)» التي تفصل بين الدين ومناحي الحياةء وتريد عزل الإسلام عنهاء في 
استنساخ للتجربة الأوروبية التي عانت النزاع بين الكنيسة والسلطة والعل. 

ما هو أخطر من هذا وذاك» بناء نظم سياسية جديدة في العالم اللإسلامي 
لا تطبق الشريعة الإسلامية» وبروز اتجاه فكري يرى عدم صلاحية الإسلام 
للحكم» ما يهدد عقيدة المسلمين بصورة رئيسة. 

وفقاً لهذا التصورء لموارد الانحراف ومظاهره ومسارهء يقدم محمد 
قطب مقاربته العامة في نقد المشاكلة ب بين التجربة الأوروبية والإسلاميةء 
والتأكيد على الفارق الكبير بين الإسلام وال ما يعني خطاً تبني ای 
مذهب من المذاهب الفكرية المعاصرة والاعتماد على «المشروع الإسلامي» 
من خلال مصادره الداخلية» وتحديداً القرآن الكريم والسنة الصحيحة". 


ثانياً: التربية» حصرياًء طريق بناء «القاعدة الإسلامية» 

لمواجهة هذا الواقع يرى محمد قطب ضرورة البدء بإعادة تصحيح 
مفاهيم المسلمين حول الإسلام وعقيدته وشريعته وأحكامه لمواجهة التصورات 
المنحرفة عله » والعودة مرة أخرى إل «الحكم الإسلامي». 

تترافق هذه العمليةء› التی تتوازى لدى حسن البنا مع مرحلة «التعريف)»› 


)١(‏ انظر : المصدر نفسه» ص ٠۲-١١۱۳‏ قارن ذلك ب: محمد قطب : هل نحن مسلمون؟»› 
ط ۷ (القاهرة: دار الشروق» »)۲٠۰۵‏ ص 1۷۳-۹۳ وقضية التنوير في العالم الإسلامي (القاهرة: 
دار الشروقء ۱۹۹۹)» ص ۱۸ ۔۳۳.۔ 

(Yo قارن ذلك ب محمد قطب» العلمانيون والإسلام» طط ۲ (القاهرة: دار الشروق›‎ (v» 
.۷۷ ۷ ص‎ 


Yere 


بعملية تكوين «الصفوة المؤمنة» وتربيتها على المفاهيم الصحية» وإعدادها في 
الوقت نفسه لتكون لديها قدرة على مواجهة الجاهلية المحيطة وتحمل تبعات 
ذلك من محن وصعوبات كيرة» ما يؤهلهاء في المحصلةء لتكون بمثابة 
E E CE O E OR E‏ 
للحكم الإسلامي لاحقاً. 1 

يشرح محمد قطب أهمية التربية في مقاربته» بالقول «لابد من ارتياد 
الطريق الطويل . . المجهد الشاق. . البطيء الثمرة. . المستنقد للطاقة» طريق 
التربية لإآنشاء «القاعدة المسلمة» الواعية المجاهدة» التي تسند الحكم 
الاشلامق e‏ ف 


في المقابلء فان الجماهيرية التي حظيت بها جماعة الإخوان المسلمين»› 
نالرات الارلي لمح لا بل اليد تلوت رمد الا 
الخاصة للتربية المركزة» التى تمثل الشرط الرئيس لاقامة القاعدة الصلبة 
المطلوبة. و و ت عدم توضيح طبيعة الدعوة منذ البدايةء 
وبصورة أساسية «إقامة الحكم الإسلامي»ء فجاء كثيرون إلى الإخوان» وهم 
يعتقدن أنها جماعة صوفية أو جمعية خيرية» أو حتى حزب سياسيّ» ولم 
يدركوا أبعاد المواجهة المتوقعة مع الحكومات المحلية والخارج» لذلك 
انفضت أعداد كر ند به المراجهة د الدة“. 

خطأً البناء كما يلمح إليه قطب أنه خلط بين «العواطف الدينية)» 
الموجودة بالفعل لدى كثير من الناس وتكوّن القاعدة الإسلامية المطلوبة. 
فافترض - البنا - أن القاعدة موجودة» لكنها تحتاج إلى تجميع» لا إلى عملية 
بناء شاقة وطويلة. بينما كان المطلوب هر التركيز على تربية متكاملة «حين يتم - 
فى فترة التربية - إعداد الصفوة التى تواجه الجاهلية أول مرة ذلك الإعداد 
الحاض الظد ت لها ةن اورا ك تتم في الحقيقة في آن واحد». 

ولع المسارعة فى اكتساب الجماهيرية» من دون اكتمال شروط بناء 
«الصفوة»» خلق ات کی وتوازى ذلك مع «تعجل» آخر في استعراض 
قوة الجماعة داخلياً وخارجياًء من دون إدراك لحجم القوة المطلوبة ولأبعاد 


EVE قطب» واقعنا المعاصر› ص‎ (vy) 
.٤۲۲ ۔‎ ٤1٦١ المصدر نفسهء ص‎ (A) 
.٤٠١ المصدر نفسه» ص‎ )۹( 


المواجهة القاسية والكبيرة» كما حصل عندما خرح الإخوان للمشاركة في 
حرب عام ۱۹٤۸‏ في فلسطين» فلفتوا انتباه الحكومة المصرية والقوى الغربية 
لهذه القوة الصاعدة مبكر '. 

يتصور محمد قطب» إذأًء حركة الإخوان (أو الحركة الإسلامية عموماً) 
في سياق معركة قاسية مع حكومات داخلية وقوى خارجية» ما يستدعي الاهتمام 
الك بإعداد تة ادرو على المر اج و الهو ن هة 4 وال صن ت ي رة 
أخرى - على عدم التورط في صراع مبكرء يؤدي إلى ضربات قاصمة '. 

التربية المطلوبة ليست ذات نسق فكري أو وجداني - إيماني فقط إِنّما 
دات س شرل ران قاف ب ر كر عل اة امات الارن هات 
واللإيمانء والثاني الأحُرَة الإسلامية العميقةء والثالث احترام النظام والالتزام 
بالتنظيم والصبر على الطريق الطويل"'. 


وفي الوقت الذي يرفض فيه وضع معايير أو محددات زمنية أو إجرائية 
للوقت المطلوب والكافي للتربية ولتشكل القاعدة الإسلامية» وحجمها 
المقصودء فإنه يضح ذلك في عبارة عامة وهي «قاعدة ر ویقارب بین 
النموذج الرشن اة ل ا دا س ر 
الأولى الواعية» والثانية اة 


ثالثاً: القاعدة المسلمة هى رافعة التغيير السياسى ودرعه 
يوضح محمد قطب الوظيفة الرئيسة للقاعدة الإسلامية باعتبارها السند 
والرافعة للحكم الإسلامي المطلوب» أو الأعمدة التي يتأسس عليها البنيان. إذ 
يرى أن التوجهات السياسية الأخرى في العالم الإاسلامي لها سند خارجي يمنحها 
الدعم المطلوب. والمقصود الدول الكبرى» أَمّا «الحر كة الإسلامية) فهي في 
معر كة مع «الخارج»ء لذلك فان الحل الوحيد هو بناء «الروافع الداخلية»“'. 


في المقابل» يرى أن الصدام مع السلطة قبل وجود هذه القاعدة هو 
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بمثابة «عمليات انتحارية لا طائل وراءها»» مشيراً إلى خطأ يقع فيه جيل من 
الشباب المتعجل الذي يسعى إلى المواجهة قبل اكتمال الشروط› ولا يقر 
«القوة المطلوبة»*'. 

على الجهة الأخرى» هنالك من يطلق عليهم محمد قطب «جيل 
الشيوخ»» الذين طال بهم العمل في الحركة الإسلامية» ولم يجدوا ثماراً 
قريبة لذلك فإنهم مع مرور الوقت يتخلون عن مجهود التربية الشاق› 
ويتجهون إلى العمل السياسي في مؤسسات الحكم القائمة» ظتًاً منهم أن ذلك 
كفيل بإقامة الحكم الإسلامي'. 

فى مقابل هذا وذاك» مالك اتجاه تالت من امل مين :الخقيمين 
بالغرب» والمنخرطين في المؤسسات العلمية والأكاديميةء يقصد به - غالباً - 
مشرو #اننلحة المعرق »وين أف الككم الإسلاسي ياي من حول قدي 
الحلول العلمية والنظريات الإسلامية فى مواجهة المشكلات الاقتصادية 
والسياسية» ويقفز هذا الاتجاه على الأبعاد العقدية والسياسية الواقعية لطبيعة 
المواجهة القائمة بين مشروع «الإصلاح الإسلامي» وبين المشاريع الأخرى 
والقر الخارجة الداعة ل“ 

رابعاً: الحلقة الغائبة بين بناء «القاعدة» وإقامة «الحكم» 

في صلب أفكار محمد قطب حول الإصلاح والتغيير تأكيد واضح على 
رفض المشاركة في اللعبة السياسية وعدم قبول الديمقراطية» سواء باعتبارها آلة 
للوصول إلى الحكم أو حتى غاية نهائية له» ويرى أن هذه الطريق غير منتجة ولا 
مشمرة» وأنٌ الداعين لها يقعون في أخطاء متعددة» فهم أولا يسوّغون الدخول 
في مجالس تشريعية لا تحتكم إلى الإسلام» وهو ما يراه موضع «شبهات». 

فضلاً عن أنّ هذا الخيار «يُميّم القضية الإسلامية)؛ فبدلاً من المطالبة 
بتحكيم الشريعة الإسلامية يصبح الصراع حول قوانين وسياسات مختلفة» ويخرج 
بالمهمة الإصلاحية عن هدفها الأساسي وهو تعليم الناس أهمية الحكم الإسلامي 
وارتباطه بالعقيدة» وكأنْ الإسلاميين يقعون في التناقض بين أقوالهم وأفعالهم. 
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فوق هذا وذاك لا يعوّل على مخرجات هذه الطريق واقعياً» ويرى أن 
الحصلة ستكون الحبلولة دون الو كات الإسلاة وإقامة الدولة السلا 


ولا يكتفي برفض الديمقراطية والمشاركة السياسية» بل يضع حدَاً لتولي 
المسلم الوظائف الرسمية» بخاصة ذات الطابع السياسي» وتحديداً المواقع 
القريبة من السلطان» ومن ذلك موقع الوزارة. 

لكن» وهو يصرٌ على طريق التربية الطويلة» رافضاً الاستعجال باستخدام 
القوة والديمقراطية والحلول العلميةء فإنه لا يفرج عن رؤيته الخاصة في آلية 
استلام الحكم»ء مكتفياً بالإشارة إلى أن المطلوب هو تشكيل القاعدة 
الإسلامية ولبات «الصفوة المؤمنة» وتحمّلها الابتلاءات» ما سيجلب تعاطف 
الرأي العام م 

وهو يرى أن المطلوب ليس انتظار استكمال التربية للأمة الإسلامية 
بأكملهاء فهذا غير ممكن واقعياً» لكن تأسيس القاعدة المتينة القوية» وهي 
أعمدة البناء المتماسكة الراسخة» ثم تنضٌ الجماهير إليها لاحقاًء فتكون 
بمثابة الأحجار بين هذه الأعمدة. 


ولعل التساؤل هنا يبرز حول «الحلقة» التى تصل بين بناء القاعدة 
الإسلامية وثبات الصفوة والتفاف الرأي العام حولهاء وإقامة الحكم» إذ تبدو 
الصيغة مفتوحة» من دون تحديد» هل يتم ذلك بآلية الانقلاب العسكري أم 
الثورة المسلحة أو البيضاء أم اللجوء إلى وسائل أخرى؟ 

يقول قطب: «ثم إن نجاح هذه الصفوة في الصمود للكيد هو الذي 
يشكل فى الحقيقة نقطة التحول فى خط سير الدعوة»ء لأنه يعطف القلوب 
نسر ارك الوم الذي لرن هدا لدو ا0ال ا ال اديت من 
دون أن يتحولوا عن الحق الذي يؤمنون بهء» فيكون صمودهم شهادة لهذا 
الحق»ء تجتذب نفوساً جديدة» تؤمن به وتجاهد في سبيله» فتتسع القاعدة 
وهي على ذات القدر من المتانة وقوة التأسيس'. 
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الفنصل (لثالت عشر 
الإخوان المسلمون و«السؤال الديمقراطي» 


في السنوات الأخيرة شهد خطاب جماعة الإخوان المسلمين» حول 
عملية الإصلاح السياسي واستراتيجياته» تطوراً ملحوظاً باتجاه تجاوز 
أفكار سيد قطب ومحمد قطب كلية على صعيد العلاقة بالدولة والمجتمع 
والمشاركة السياسية» بل الخروج من حالة «التردد» في الموقف من 
الديمقراطيةء باتجاه القبول بصورة قطعية ومعلنة ب «صندوق الاقتراع» 
اق ا اف ف اون ا ا و ك 
بالتعددية السياسية والحزبية» بألوانها المختلفة المتعددة» والقبول بالعمل في 
إطار الدولة الوطنية والتحالف مع القوى المغايرة فكرياً وسياسياً في إطار 
اللخة السامة. 


هذا التطور برز بوضوح في ثلاث مبادرات رئيسة؛ الأولى هي مبادرة 
لسورية المستقبل»» ومبادرة جماعة الإخوان فى مصر »)۲٠٠٤(‏ وإخوان 
الأردن .")۲٠٠٠(‏ 


(1) انظر نص المشروع في : المشروع السياسي لسورية المستقبل.. رؤبة جماعة الإخوان 
المسلمين في سورية (دمشق : [د. ڼ.]» .)۲۰۰۹4٤‏ 

(۲) انظر: محمد مهدي عاكف. «مبادرة المرشد العام ل (الإخوان) حول المباديئ العامة 
للاصلاح في مصر›» . > 356 = http://www .ikhwanonline.com/Article.asp?ArtID = 5172&SecID‏ < 


(۳) انظر نص المبادرة على الموقع الالكتروني لحزب جبهة العمل الإسلامي في الأردن: 


<http://www.jabha.net > . 


وعلى الرغم من اختلاف المبادرات في تفاصيل متعددة إلا أن جميعها 
يتوافق على حسم الموقف من قضية الديمقراطية» ما يمثل «لحظة تحوّل» 
فارقة عن المرحلة السابقة. ولعل ذلك رد على إحدى أبرز الذرائع التي 
تتخذها الحكومات العربية في مواجهة الحركات الإسلامية تتمثل بعدم إيمان 
هذه الحركات بالديمقراطية بصورة نهائية وكاملةء إذ تسعى إلى السلطة من 
خلال «السْلّم الديمقراطي» ثم تتخلى عنه لإقامة دولة «إسلامية)» تمنم 
التعددية السياسية والقكرية ولا تسمح بتداول للسلطة. 


أولاأً: «المبادرات الإصلاحية) : 
التحول الفكري والشرط التارخي 


لكن إلى أي مدى يمكن الاطمئنان إلى دعوى الحركات الإسلامية بقبول 
اللعبة الديمقراطية؟ 


الجواب عن هذا السؤال يثير قضيتين» الأولى حول الشرط التاريخى 
ا ا اق ل و ا ال 
الخطاب الإسلامي. 1 

آما الشرط التاريخي؛ فمن الملاحظ «التلازم التاريخي» لمبادرة جماعة 
اللإخوان في الدول الثلاث» ما يعني أن تواطئا إخوانيا «فوق قطري» من 
المرجَح أنه قد حصل على قطع حالة التردد الفكري السابقة وإعلان القبول 
بقيم الديمقراطية وبمفهوم «الدولة المدنية». .. إلخ. 

هذا التواطؤ الاخواني - التاريخي هو بمثابة رسالة إلى الغخرب - بصورة 
خاصة pee‏ عن سوال کان ردد کثیراً أثناء إطلاق تلك المبادرات عنوانه 
«هل يقبل الإسلاميون بالديمقراطية؟٠»‏ في ظل دعاوى من باحثين غربيين 


() حول الرؤى الأمريكية للاسلام السياسي والاتجاهات المتعددة في هذا السياق» انظر : 
فواز جرجس» أميركا والإسلام السياسي : صراع الحضارات أم صراع المصالح» ترجمة غسان غصن 
(بیروت: دار النهار للنشر» ۱۹۹۸)» ص ١۹‏ - ۵۳ء انظر أيضاً: أحمد الموصللي» سياسة أمريكا 
الخارجية والسياسات الإسلاميةء المحرر المسؤول أندريه زكي» سلسلة العالم العربي والغرب؛ ۲ 
(القاهرة: دار الثقافة» »)۲٠٠٠‏ ص ۲١‏ ۷۳. قارن ذلك بأحد أبرز الكتاب الأمريكيين المتعصبين 
ضصد الإسلام السياسي› نظ : Daniel Pipes, Miniatures: Views of Islamic and Middle Eastern Politics‏ 

(New Brunswick: Transaciton Publishers, 2004), pp. 1-6. 


kiN: 


ومن النظم العربية الحاكمة ترى أن الحركات الإسلامية لا تؤمن بالقيم 
الديمقراطية قيمأ نهائية تحكم الحياة السياسية» بقدر ما تريد استغلال 
الديمقراطية من أجل تحقيق أهدافها السياسية بإقامة «دولة أصولية»» 
ثم تستغني عن الديموقراطية والانتخابات» أي أن الإسلاميين يريدون 
9تتخابات لمرٌّة واحدة). 

وبالعودة إلى مرحلة إطلاق المبادرات عامی 0g T°‏ نجد أن هذه 
الفترة شهدت أيضاً - مناخاً متفائلاً إيجابياً بوجود آفاق جديدة للتغييرء وقد 
خرجت العديد من المقالات الغربية التي تبشر ب «الربيع الديمقراطي» العربي 
القادم» وكانت أغلب الانتخابات والتحولات السياسية تنبئ أن الحر كات 
الإسلامية هي البديل الصاعد عن «الحالة الراهنة»» سواء كان ذلك الصعود 
مرتبطاً بتفكك الدول أو ضعف السلطة السياسية (حالة العراق» فلسطين)ء أم 
كان نتيجة الانتخابات البلدية أو النيابية (مصرء الأردن»ء السعوديةء البحرين»› 
الكويت . .). فأراد الإخوان استثمار هذا المناخ وتقديم «ضمانات» حول القيم 
التي تحكم ممارستهم السياسية. 

أما مضمون مبادرات الإصلاح الإخوانيةء بإعلان القبول بالقيم 
الديمقراطية وبالتعددية وتداول السلطة؛ فإتها بلا شك تمثل مرحلة فكرية - 
أيديولوجية جديدة فى خطاب هذه الحركات التى بقيت مترددة خلال العقود 
السابقة بين القبول بالديمقراطية ورفضها ومقارنتها بالشورى (مدى التوافق 
والاختلاف). 


لكنّ ذلك لا يعني نقطة النهاية في النقاش. فالإيمان بالديمقراطية وقيمها 
ليس قراراً «سياسياً» 1 بقدر ما هو عملية تاريخية متطورة ترسو إلى ثقافة 
مستقرة بعد أزمات وصراع أو مخاض فكري وثقافي. ويكمن التساؤل هنا فيما 
إذا كان الإخوان قد مروا فعلاً بهذا المخاض الفكري والتاريخى ووصلوا إلى 
هذا الاقتناع أم أن الإعلان عن E E O E‏ 
لاستشمار الظرف التاريخي؟ 

Marc Lynch, «Islamist Views of Reform,» in: Shibley Telhami, Reform in the Muslim : ر†i|‎ (0) 


World: The Role of Islamists and Outside Powers (Washington, DC: Saban Center, Brookings 
Institutions, 2008), pp. 35-73. 


في هذا السياق بُطرح سؤال «الصدقية»؛ حول مقدار مطابقة الممارسة 
العملية للخطاب النظري»ء وهو ما لا يجوز معه الحكم على نيات الاخوان»ء 
لكنه يحتاج في الوقت نفسه إلى «مؤشرات» تدفع إلى مناقشة «الإعلان 
اللإخواني - الإسلامي». 

إذا تجتّبنا الحالات التاريخية السابقة (من حكم الإسلاميين)؛ فإن 
المتغيرات الجديدة لا تخدم تماما الدعوى الإسلامية» والشاهد الرئيس على 
ذلك» وفق متشككين في الإعلان الديمقراطي الإخواني» هو ما يحدث في 
العراق اليوم على يد حركات إسلامية أعلنت سابقاً التزامها بالديمقراطية 
والدولة المدنية» ثم هي اليوم تعود في ممارساتها وقيمها السياسية إلى 
المعايير الأولية» ولا تحترم التعددية الدينية والمذهبية والسياسية» وتقدّم أدلَة 
هائلة لخصوم اللإسلاميين. 

الحال نفسها تنطبق على حركة حماس» فبعيداً عن الضغوط والحصار 
الذي تعرّضت له الحركةء فقد ساهمت في زرع شحوك وتساؤلات حول 
إيمانها بالديمقراطيةء بعد استيلائها على مقاليد الأمن والقوة في قطاع غزة» 
وتحديداً في سلوكها مع خصومها السياسيين ومع الصحافيينء وقد أشارت 
تقارير عدة لمنظمة مراقبة حقوق الإنسان (هيومن رايتس وتش) إلى «تمادي 
حماس في استخدام القوة». 

في المقابل؛ يحتج الإسلاميون على صدق «دعواهم الديمقراطية» 
بالانتخابات داخل هذه الحركات عموماًء والإخوان في الأردن خصوصاً 
وهي حالة تميّزها عن العديد من الأحزاب والقوى العلمانية. 

وتبدو هذه الحجة صحيحة جزثياً؛ فهنالك قبول بآلية الانتخاب وتداول 
السلطة داخل هذه الأحزاب» لكنه قبول محدود بالمشترك الأيديولوجي 
والسياسي والثقافي» ولا يسري - بالضرورة - على العلاقة مع الآخر الفكري 
والسياسي . . إذ يبقى السؤال مطروحا من دون إجابة» حتى بما هو معلن من 
رات (ه ا امكح ر فر هون ا روا ا اه 
بنشاطات لشيوعيين وليبراليين» مثلاًء على مستوى الحريات العامة والخاصة 
تتناقض مع «الدين» أم إنّهم سيعملون على تطبيق «أحكام الشريعة الإسلامية) 
حتى لو كان هنالك تعارض بينها وبين سؤال الحريات؟ 


۲۹۸ 


ثانياً : «المناطق الرمادية» فى «الدعوى الإخوانية) 


ثمة مساحة واسعة من «المناطق الرمادية)» التي لم تخب عنها الوثائق 
الإخوانية. ولم تتطرق إليها صراحة» وي شکل - من زاوية أخرى قضايا 
جدلية وخلافية حول خطاب 9ا خوان = = الإسلاميين» التاياي ٠‏ 


ومن تلك القضايا؛ الحقوق السياسية للأقليات» فلم توضح الوثائق فيما 
إذا كانت حريتهم الدينية تكفل حق أي مواطن» على الرغم من دينه ومذهبه 
الوصول إلى المواقع العالية في صنع القرار السياسي. 

وكذلك الأمر في موقف الإخوان من حقوق النساء. فلم تتطرق الوثائق 
إلى قصة تولّي النساء منصب رئيس الوزراءء مثلاً. مع أن هذه القضية - في 
الأردن - تحديداً أقل حساسية من دول أخرى» والسبب أن نظام الحكم ملكي 
ورأس السلطة السياسية لا يتغيّر» والحديث هو في أقصى درجاته عن منصب 
رئيس الوزراء. 

ويأخذ السؤال حول المناطق الرمادية في الدعوى «الديمقراطية الإسلامية» 
مشروعية أكبر مع مسودة مشروع «حزب الاإخوان» في مصرء الذي أعلنت 
الجماعة عزمها على تأسيسه سابقاًء إذ تضمّن المشروع العديد من النقاط 
الفرة لدل كقضة رفن ولي المراة والاقكات الدية (الاقاط قحد 
رتاسة الدولة» وهو ما أذى إلى اا وسجالات سياسية وفكرية» سواء 
داخل جماعة الإخوان أو داخل النخب المثقفة والسياسية". 


القضايا السابقةء بالإضافة إلى طرح فكرة تشكيل لجنة من علماء 
الشريعة تنظر في «مدى ملاءمة القوانين لأحكام الشريعة»» ا أيضاً 
انات ف ما قات الا خر اة غ المج ى اندو لىن مد واو 
قي الان اه كت اناف اها الاق اوخو الاين حه 
الد يات جا ول ال ارخ ال هه ادى فوك ك 


Jillian Schwedler, Faith in Moderation: Islamist Parties in Jordan and Yemen :ı dmئlذ قارن‎ )1( 
(Cambridge, MA; New York: Cambridge University Press, 2006), pp. İ-34. 


(۷) قارن ذلك بالملاحظات والنقاشات التي قدمها باحثو مؤسسة كارنيغي البحثية الأمريكية 


على مسودة الحزب» على الموة قع التالي : http://www.carnegieendowment.org/publications/‏ < 
index.cfm?fa = view&id = 19852& prog = zgp&proj = zme > .‏ 
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تولي المرأة وغير المسلمين لرئاسة الدولة المعاصرة رعدم ضرورة فكرة 
«لجنة العلماء؟ء» ما دام أن الحديث هو عن الدولة القطرية الحالية»› ولیس 
عن «دولة الخلافة»“. 


يرى بعض المراقبين أن تحالف الإسلاميين مع قوى معارضة «علمانية» هو 
دليل على قبولهم بالآخرء وفي الأردن شكل حزب جبهة العمل الإسلامي تحالفاً 
مع أحزاب المعارضة منذ سنوات» كما كان هنالك تحالف بين حر كة حماس 
والقوئ الشاصة الفلسطةة المعار هة لأ وسل خلال لمر اة الاق :. 

لكن تلك التحالفات» وإن كانت تعبّر عن تطور - أيضاً - فى ممارسة 
الإسلاميين» إلا نها ترتبط بأهداف «تكتيكية سياسية» في الأغلب الأعيَء ولا 
يوجد ما يدفع إلى الاقتناع أنّها مبنية على قواسم فكرية وسياسية مشتركة 
دائمة تمثل ضمانة مستقبلية لوجود «إجماعات سياسية» وطنية بين الإسلاميين 
والآخرين على أسس النظام السياسي ومقوماته. بل إن العلاقة بين حماس 
والقوى الفلسطينية المعارضة الأخرى سرعان ما ساءت وتراجعت» بعد أن 
سیطرت الحركة على قطاع غزة. 


ثالثاً : إشكاليات مطروحة فى مضمون «المبادرات الإصلاحية» 


في الختام؛ ثمة ضرورة للاشارة إلى ملاحظات أساسية في الإجابة عن 
سؤال مدى قبول الإسلاميين بالديمقراطية : 


الملاحظة الأولى؛ إن السؤال يبقى مضطرباً في ظل غياب المعايير 
الأساسية للديمقراطية عن الحياة السياسية العربية. فكيف يمكن الحكم على 
الدعوى الاإسلامية في سياق سياسي غير ديمقراطي؟ بمعنى: ما هو المعيار 
العملي الذي يمكن أن يخرج بنا عن داثرة التوقعات والتكهنات والتحليلات 
و«الهواجس» إلى دائرة المؤشرات الواقعية المحكمة والمضبوطة. والحال أنه 
لا يمكن الوصول إلى إجابات مثبتة على السؤال» في سياق غياب الحالة 
الديمقراطية عن البيثة السياسية العربية. 1 


/١١/۹ انظر: عبد المجيد ذنيبات» «احول برنامج «الإخوان» في مصر» الغد (عمّان)ء»‎ )۸( 
< http://www.alghad.comf/index.php/rss/uploads/index.php?article = 7516 > . (Yeoey¥ 
Magdi Khalil, «Egypt's Muslim Brotherhood and Political Power: Would قارن ذلئm ڊ:‎ )4( 
Democracy Survive?,» Middle East Review of International AJairs, vol. 10, no. 1 (March 2006). 
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الملاحظة الثانية؛ قضية قبول الإسلاميين بالديمقراطية لا تقف عند 
مستوی ما تقدمه هذه الحرکات من خطاب ودعاوی» أو ربما ممارسات. بل 
تمتد إلى إشكالية الاشتباك والفصل بين الحقل الدينى والحقل السياسى في 
العالم العربيء تلك الإشكالية التي لا تزال موضع جدال سياسي وفكري 
e E E E‏ المربعات الخاصة بكل منهماء على النقيض 

من التجربة الأوروبية العلمانية التي ولدت من رحمها الديمقراطية بصورتها 
الليبرالية. 

ونمدو عملية «إدماج الدين فی الديمقراطية» مسا مر کے وأکثر 
تعقيداً من مجرد إعلان حركات إسلامية قبولها باللعبة الديمقراطية. فعلى 
سبيل المثال؛ تتمسّك الحر كات الاإسلامية بان الإسلام دين ودولة؛ بمعنى أن 
الإإسلام يحكم مسارات الحياة السياسية والاجتماعية والثقافية العامة» وهنا 
تبرز عملية إرباك حقيقية بين المفاهيم الديمقراطية الليبرالية الفردية الحديثة 
والمفاهيم السياسية التي يتبناها كثير من الإسلاميين» على صعيد المرجعية 
التشريعية وحقوق الانسان والحريات الخاصة. . الخ. 

إذ تبدو الخيارات باتجاه الوصول إلى «الديمقراطية الإسلامية» أقرب إلى 
اتجاهين ؛ الأول إعادة إنتاج منظومة المفاهيم والقيم الدينية بحيث تتكيف مع 
النسق الديمقراطى الليبرالى. والثانى القبول ب «الخصوصية الحضارية» 
الإسلامية تتبني الديمقراطية» وهذا الاتجاه إلى الآن هو الذي يصبغ الحالة 
الإسلامية السياسية» كما هو الأمر في النموذج الاإيراني «ديمقراطية ولاية 
الفقيه). 

الملاحظة الثالثة؛ إن هنالك نسباً مختلفة ودرجات متعددة في مدى قبول 
الإسلاميين بالديمقراطية؛ فحزب العدالة والتنمية التركي قطع الطريق كاملاً 
في سياق التحول إلى حالة شبيهة بالأحزاب السياسية الأوروبية المحافظةء إذ 
أعاد تعريف العلاقة بين الدين والسياسة على الطريقة الأوروبية» فيما يقف 
حزب العدالة والتنمية المغربي في منتصف طريق يؤدي إلى تبني خيار 
ديمقراطي ذي نزعة علمانية. 

)٠١(‏ انظر: مارسيل غوشيه» الدين في الديمقراطية: مسار العلمنة ترجمة وتقديم شفيق 
محسن ؟ مراجعة بسام بر كة» علوم إنسانية واجتماعية (بیروت: المنظمة العربية للترجمة» C(Yao¥‏ 
ص ۱۱۳ ۱۳۷. 
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أمَّا الحر كات الاإسلامية المشرقية (بالتحديد جماعات الإخوان المسلمين 
في الأردن ومصر وحماس) فتبدو وكأتها لا تزال آسيرة الصراع بين تيار 
إصلاحي ذي نزعة براغماتية وبين تيار محافظ يتمسك بالطروحات المؤسسة 
لفكر تلك الحر كات. 

مع ذلك؛؟ فإ ما سبق لا يعني الحكم سلبياًء مسقا على «الدعوى 
الديمقراطية؛ الإخوانية» لكن في الوقت نفسه يدفع إلى مناقشة أعمق وأكثر 
تدقيقاً فى تلك الدعوى. 
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الفصل (لرابع عشر 


الحزب الإسلامي العراقي.. 
«الإصلاح السياسي في ظل الاحتلال 


في التاسع من نيسان/آبريل ۲٠٠۳‏ دخلت قوات الاحتلال الأمريكي 
بغداد وأسقطت نظام حكم الرئيس السابق صدام حسين» وقام في المقابل 
نظام سياسي عراقي جديد تحت ظل الاحتلالء وجرت انتخابات على 
مستويات مختلفة نيابية ومحافظات. 


هذا الواقع العراقي الجديد خلق جملةٌ من الأسئلة والتساؤلات في 
أوساط فكرية وسياسية عربية» وتحديداً إسلاميةء تتعلّق بجواز المشاركة في 
العملية السياسية» تحت الاحتلال» بخاصة أن هنالك أحزاباً إسلامية شيعية 
اننخرطت فيها وحققت مكتسبات» داخل المؤسسات السياسية والعسكرية 
والأمنية في النظام الجديدء بينما قاطعت شريحة واسعة من «المجتمع السني» 
العراقي العملية السياسية» وشكلت «القوى السنية» العمود الفقري في 
القار فة الك لوول 

موقف الحزب الإسلامى العراقىء الذي يمثل أحد وجوه الحضور 
الإإخواني في العراق» كان منذ البداية مغايراً لموقف أغلب القوى السنية» إذ 
شازك في العملية الباسيةء اوقى قيادة الموسسات السباسية الجديدة+ وخاز 
على مقاعد في مجلس النواب والمحافظات» وحتى في المواقع العليا 
للدولةء وتحديداً موقع نائب رئيس الجمهورية العراقية. 

هذا الموقف جح النقاشات والحوارات الإسلامية السنية حول مشروعية 
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الإصلاح السياسي تحت الاحتلال» فيما إذا كان العمل السياسي آجدی َم 
العمل العسكري أم هنالك قدرة عملية حقيقية على الجمع بينهما؟ 

اة ع اماز افا ررك ا لاخدا نات ا 
من جهة والعديد من القوى الإسلامية العربية» التي أصرت على أهمية خيار 
القارمة النبلة رعلن جت المغاركة الاجة كى الا تل رة 
للاحتلال الأمريكي» ولا تمنح مشروعية للنظام السياسي الذي أقامه. 


الخلافات لم تقبع خارج أطر الحزب الإسلامي العراقي» بل تسللت 
داخله وبرر اتجاه فکري وسياسي يرفض العمل السياسي تحت الاحتلال. 

تجربة المشاركة تحت الاحتلال» أو في نظام سياسي غير كامل السيادة» 
انتقلت إلى فلسطين من خلال حركة حماس (التي تمشل أيضاً امتداداً لجماعة 
الإإخوان المسلمين)» حيث شاركت الحركة فى الانتخابات التشريعية 
الفلسطينية عام ۲٠٠٦‏ وحازت على أغلبية مقاعد المجلس التشريعي 
الفلسطيني» قبل أن تدخل في مواجهات سياسية وعسكرية مع حركة فتح» 
وتأخذ حركة حماس حكم غزة بالقوة. 

في الفقرات التالية سيقترب الباحث من تجربة الحزب الإسلامي تحديداً 
باعتبارها تمثل قضية واضحة لسؤال الإصلاح السياسي تحت الاحتلالء من 
خلال تقدیم وجھهتی النظر المؤيدة لذلك والمعارضة له. 

أولاً: «مشروعية المشاركة السياسية تحت الاحتلال» 

يقدم د. عبد الحميد محمد أحمد في كتابه نحو تأصيل شرعي للمشاركة 
السياسية منظوراً فقهياً وشرعياً وفكرياً يفكك من خلاله حجج ودعاوى 
ال الإساي فى اة ابماس في ارقي 

يشق الكاتب طريقه في تسويغ المشاركة السياسية تحت الاحتلال عبر 
اتجاهات متعددة ومتنوعة» ويعرّف السؤال الرئيس الذي يحاول الإجابة عنه 
بأنه يتعلق في مدى جواز مشاركة الإسلاميين في نظام حكم غير إسلامي؟ . . 


(1) انظر: عبد الحميد محمد أحمد» نحو تأصيل شرعي للمشاركة السياسية (دار الأقلام 
للنشر والتوزيع)ء على الموقع الإلكتروني للحزب الإسلامي» نافذة وثائق الحزب. 
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في الاجابة عن السؤال يسند الكاتب موقفه إلى ركنين رئيسين؛ الأول هو 
المشاركة في نظام حكم غير إسلامي» والثاني هو المشاركة في نظام أقامه 

في الركن الأول؛ يستعين الكاتب بالدلالات المستنبطة من سورة 
بوسف (##) في القرآن الكريم» وتحديداً عندما سأل العزيرّ (حاكمَ مصر) 
بقوله اجعلني على خزائن الأرض). ففي هذه الآية يشارك يوسف (4) 

فى السياق ذاته يرد الكاتب على الدعاوى التى تمد حجية مشاركة 
بوسف (##) في وزارة العزيزء ويصل إلى القول: «من خلال عرض قصة 
يوسف يتبين لنا جواز المشاركة في حكم غير إسلامي إذ كان يترتب على 
ذلك مصلحة كبرى أو دفع شر مستطيرء ولو لم يكن بإمكان المشاركة أن 
تغيّر في الأوضاع تغييراً جذريا. 

ووفقاً للكاتب» فن المشاركة السياسية في الحكم غير الإسلامي قد تؤدي 
إلى نتائج إيجابية أبرزها احتمال تغيير بعض الأحكام لتكون متوافقة مع أحكام 
الشرع» ودرء بعض المفاسد» ولو بنسبة قليلة» وأخيرا تحقيق بعض المصالح. 

ويستعين الكاتب بنصوص وفتاوى للعديد من الققهاء والمفكرين 
المسلمين› كابن تيمية والعرَ بن عبد السلام وابن عابدين» تشير جميعها إلى 
ضرورة «ملء الفراغ» السياسي والشرعي والقانوني» حتی تحت الاحتلال أو 
الحكم غير الإسلامي» ويصل إلى خلاصة رئيسة إن تغيير الباطل لا يتحقق 
بمقاطعة أهل الباطل» وترك الساحة خالية لهم» بل لا بد من الدخول في 
المعترك ومنافسة أهل الباطل»". 

ما الركن الثاني؛ أي المشاركة السياسية تحت الاحتلالء فيؤسس 
الكاتب إجابته عن أن مفهوم الجهاد واسع متعدد الأبعاد ومتنوع الأركان» 

۶ (D : 


(۲) القرآن الكريم» «سورة يوسف»» الآية .0٥‏ 
(۳) أحمده المصدر نقسه» ص ۹ ۲۱. 
)4( المصدر نفسه» ص 4_۵ 
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من زاوية أخرى» يدفع الكاتب بعدم وجود تعارض بين الجهاد المسلح 
والسياسي وغيرهما من أنواع الجهادء طالما أتهما يصيبان الهدف نفسه من 
درء المفاسد وجلب المصالح» إذ يقول «ورغم أن بعض الاسلاميين تبنوا 
طريق المقاومة السياسية إلا اننا نعتقد أنه ليس هناك تقاطع بين خياري 


الخقاومة الساسة والاوعة السلخة ٠‏ وانياا فى كدق واخد 


في صلب مرافعة الكاتب عن المشاركة تحت الاحتلال» يلجأ إلى الخروج 
من اختزال المشهد العراقي باحتلال خارجي» ووضعه في دائرة أوسع تأخذ 
أبعاداً متداخلة ومركبة. 

ذلك أن الاحتلال ليس عسكرياً فقطء إلّما متعدد الأبعاد» ما يعنى أن 
المقأومة يجب أن تكون أيضاً متعددة وذات أبعاد مختلفة. 

كما إن التحديات والأخطار التى تواجه العراقيين لا تقف عند حدود 
الاحتلال العسكري» إنما تمتد لتشمل تحديات سياسية متعددة ومتنوعة 


وفى تفاصيل محاججات الكاتب» فإِنْ خطر التجزئة هو تح سياسى» 
والمشروع الشعوبي (من بعض دول الجوار) هو تح سياسي» والمشروع 
الثأري الأصفرء الذي تتبناه بعض دول الجوار لتفكيك العراق هو تح سياسي 
أيضاًء والطاثفية هى تح سياسى» والعلمانية اللادينية والتمكين لها تحد 
سياسي» وأخيراً العولمة والتغريب بمثابة تح سياسي. 

التجدذيات الساقة جمعا هى سياسية بجرجة كبيرة ينغا يمثل الاحتلال 
الآمريكى تدا و ندا باخذ الطابع العسكري. ومن هذه المقدمة يصل 
الكاتب إلى خلاصته التالية «إن الحرب السياسية لا تقابل إلا بحرب سياسية» 
وهذه التحديات السياسية لا يمكن أن تواجه إلا بجهاد سياسي وتعبئة سياسية 
واللإإحاطة بكل ما يراد بالأمة من مؤامرات وما يدبّر ضدها من خطط». 
ويضيف إن الخيار السياسي يعطينا الكثير من الفرص التي نستطيع من خلالها 
أذازة الضاع 6 : 
إدار لصراع 


(6) المصدر نقسه» ص ۹. 
)٦(‏ المصدر نفسه» ص *. 
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أحد المداخل الرئيسة التي يلج منها الكاتب إلى الدفاع عن رؤيته يتمثل 
بضرورة التفريق بين الحكم الشرعي المجمل والفتوى المحققة المناط. 
فالجهاد واجب في أصل الحكم الشرعي» وفق ما قاله العلماء» «لكن الفتوى 
تنظر إلى البلد المحتل وتفاصيل واقعه والوقت الذي وقع فيه الاحتلال وكيفية 
إزالته والمصالح المكتسبة من القتال» والمفاسد المترتبة عليه . 


واستناداً إلى التفريق بين الحكم المجمل والفتوى المحددةء فن الكاتب 
يعيد قراءة الواقع العراقي مبيناً أن «التكوين الطائفي والقومي» بمثابة السبب 
الأول لاختيار البعض المقاومة السياسية. إذ إن قبول كل من الأكراد والشيعة 
باللعبة السياسية وسعيهم لتعظيم مكتسباتهم الواقعية من خلالهاء يجعل السْنّة 
هم الطرف الوحيد الذي يقاتل خارج اللعبة» وفي المحصلة يكون الخاسر 
الأول لخروجه من اللعبة «فنحن لا نقبل أن نقاتل سنين وسنين وغيرنا يسوس 
البلاد ويثبت برنامجه» حتى إذا أنهكت القوى سعى الجميع إلى صلح غير 
عادل»^. 

يعزز الكاتب أدلته بالإشارة إلى الاختلال فى موازين القوى»ء ليس فقط 
على صعيد القوة المحتلة (الأمريكية)» وإنما أيضاً دول الجوار ومدى تدخلها 
وموازين القوى العالمية والضغط الدولي. 

لا يرفع الكاتب سقف توقعاته من المشاركة السياسية تحت الاحتلال 
حتى تصل إلى إقامة دولة إسلاميةء إنّما هي «محاولة من الحركة الإسلامية 
لأن يكون لها حضور فعال فى هذه المؤسسات (يقصد السياسية). .٠.‏ ويرى 
«أنّ الدولة الإسلامية المنشودة لها طريق آخر"'. 

أمّا عن أهداف المشاركة الواقعية فتتمثل بالسعي بأقصى جهد ممكن 
لإنهاء الاحتلال وتحقيق الاستقلال الحقيقي والمحافظة على وحدة وأمن 
وثروات البلادء وإقامة الحجة ونقل قضية التوحيد ورسالة الإسلام إلى تلك 
المواقع» وإقامة ما يمكن إقامته من أحكام الشريعة الإسلامية» والقيام بواجب 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وتحقيق ما يمكن من المصالح المعتبرة 


(۷) المصدر نفسه» ص .۳١‏ 
(۸) المصدر نفسه» ص ۳۱۔۳۲ 
() المصدر نفسه» ص ۲". 
)١(‏ المصدر نقسه» ص .1١‏ 
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ودرء ما يمكن من المفاسد» ما يجعل حياة الناس أيسر وأقرب إلى الأمن"'. 


ثانياً: محمد أحمد الراشد: 
فشل الجمع بين المقاومة السياسية والعسكرية 

في الاتجاه المقابل للرؤية السابقةء يقدم أحد قادة الإخوان المسلمين» في 
العراق» محمد أحمد الراشد» كتاب نقض المنطق السلمى» و يرد فيه على دعوى 
ودفاع المشاركين في العملية السياسية» ويدعو إلى مقاطعتها والخروج منها. 

المفارفة اللافة أن الراشد يخرف باه فت اسابقا في تسويغ المشاركة 
السياسيةء استناداً إلى «واقع العراق المعقد والمركب مذهبياً وقوميا»ء إلا أنه 
بو عن واب انا اة ا ا کی ار کک کک 
الحزب اللاسلامي في العملية السياسية «وعندما لمست وا ر المنطق 
اللين وزهدهم بالجهاد أدركت أن المجموعة السياسية لا تسير بالطريق 
الرباني المطلوب»"'. 

يؤسس الراشد منظوره على حجج وردود متعددة» تجمعها ثيمة رئيسة 
تتمثل بفشل الحزب الإسلامي في الجمع بين العمل السياسي والمشروع 
الجهادي» بل عدم قدرته على تحقيق الأهداف المرجوة» ومن ذلك إنكار 
المنكر» كما هي حال الاتفاقية الأمنية التي وقعتها الحكومة العراقية مع 
الحكومة الأمريكية. والتي تؤطر لعملية الانسحاب لكن مع بقاء وجود 
وصلاحيات متعددة لقوات الاحتلال '. 


ويرد على دعاوى الطرف المشارك في العملية السياسية» والذي يتعلل 
بضرورة وجود مشروع سياسي وقيادات للمقاومة بأنه ليس من الضرورة أن 
يكون المشروع السياسي المطلوب داخل العملية السياسية» بل تكون مشروعيته 
آقوى وحجيته أرسخ عندما يكون خارج اللعبة السياسية ويصرَّ على طريق الجهاد 
لتحریر او 


.٤١-_ ٤٥١ المصدر نفسه» ص‎ )۱١( 
٠۹ موقع الراشد الالكتروني» ص‎ ٠٠ انظر: محمد أحمد الراشدء «نقض المنطق السلمي‎ )١( 


bttp:/fwww,alrashed-online.com > .‏ < 
(YT)‏ المصدر نة » ص ¥ .iY_‏ 
)1£( المصدر نفسه» ص II_1°‏ 


هناء لا يتفق مع القائلين إن العمل السياسي يحقق الأهداف بصورة 
أفضل من الجهاد المسلّح» أو الذين يتوسعون في المعاني المجازية للجهاد 
ويخرجون به عن معنى المقاومة المسلحة المقصودة» أو الذين يضخمون من 
الخطر الإيراني ليجعلوه أكبر من الخطر الأمريكي» فيدفعون إلى أولية 
مواجهة الخطر الأول على الثاني . 

ثالثا: المقاومة والمشاركة في المجتمعات «المركبة» والمنقسمة 

تعكس وجهات النظر السابقة طبيعة الاختلاف الفكري فى أوساط 
الإسلاميين حول قضايا رئيسة مرتبطة بالإصلاح السياسي تحت الاحتلال 
الخارجي» بخاصة في ظل واقع سياسي معقد ومركب يفرض شروطاً وأسئلة 
عديدة على الاختيارات الفكرية أو السياسية» سواء كانت بالولوج إلى العملية 
السياسية أو المقاومة المسلحة. 

ولعل الجدلية الرئيسة في بؤرة الاختلاف حول المشهد العراقي تتأسس 
على عدم إجماع الفئات الاجتماعية الرئيسة والقوى السياسية الكبرى على 
اختيار معين. 

ولف ناغل ارق اة الشعبة وجات فى الا غدل الاجتين 
مخلصا من نظام سياسي شعرت معه هله القوى بالظلم› فوجدت في «النظام 
الجديد؛ء الذي أقيم على عين الاحتلال وبرعايتهء مدخلا للإمساك بالسلطة 
السياسية أو بجزء كبير منه"'. 


الأكراد» بدورهمء وجدوا في الاحتلال فرصة للسير خطوات أخرى نحو 
حلمهم التاريخي بإقامة دولة كردية أو على الأقل الحصول على مكتسبات 


أمّا السنة العرب» فوجدوا أنفسهم أمام خطر تاريخي يحيط بو جودهم 
ودورهم السياسي في العراق» مع احتلال عسكري جاء على أنقاض النظام 


.!۲ ١۱ المصدر تقسبه» ص‎ )١( 

0) قارن ذلك ب: عمار وجيه سعد «الحزب الإسلامي وتحديات الديمقراطية فيي زمن 
الاحتلال»٠‏ ورقة قدمت إلى : المؤتمر الدولي نحو خطاب [سلامي دیمقراطې مدني (عمان : مر کز 
القدس للدراسات السياسية»› ¥+ (Y9‏ ص ۱۹۵ ۲۰۲. 
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السابق وقام بتفكيك الجيش العراقي» يصاحبه ضجيج آلة إعلامية وسياسيةء 
تتتحدث عن إعادة السلطة ل «الأغلبية المضطهدة» في العراقء وهم الشيعة. 


تلك اللحظة التاريخية»› وهواجس القلق الشديدة» مع استحضار المشاعر 
القومية والإسلامية والوطنية»› دفعت السنة في البداية إلى المقاومة المسلحة. 


فمكوَنٌ رئيس من الشعب العراقي يرى مصلحته في العملية السياسيةء 
ومكون اخر في المقاومة المسلحة»ء ما يعني غياب التوافق الوطني على 
تعريف المصلحة العلياء فضلاً عن غياب «الجماعة الوطنية» ذاتهاء التى تمثل 
الشرائح العراقية المختلفة» مما جعل من خطر التقسيم ا 
وأدى إلى فوضى واقتتال داخلي بداعي الهوية الطائفية والعرقية والسعي إلى 
الخضرل على امسات عديدة ۰ 

بهذاء وجدت طائفة من السنة الولوج إلى العملية السياسية والمشاركة 
فيهاء والحصول على حصة داخلها فعلاً يحقق أهدافاً رئيسة»› أبرزها التوافى 
الوطني على طبيعة النظام السياسي الجديد مع القوى العراقية الأخرى» وعدم 
تر كها تتفرد برسم خطوطه وتحقيق مكتسباتها على حساب السنة» فضلاً عن أن 
هذه الطريق (العملية السياسية) هى الكفيلة بحماية وحدة العراق وتحقيق الأمن› 
A N EP OE O SSNS‏ 

في المقابل» فإِنٍ الطرف الذي اختار المقاومة المسلحة تمسك بالقواعد 
الشرعية والوطنية التي تجعل من قتال الاحتلال واجباًء لا يجوز التخلي عنه» 
فضلاً عن أن تلك المقاومة تضمن تحسين شروط السدة فى ذخول العملية 
السياسية لاحقاً خارج وصاية الاحتلال". ٤‏ 


(1۷) حول خريطة المشهد السياسي والعسكري العراقى ما بعد الاحتلال؛ انظر تقرير 
المجموعة الدولية للأزمات بعنوان: «الحرب العراقية المقبلة؟: الطائفية والصراع الأهلي»» تقرير 
الشرق الأوسط› العدد ۲۵ (۲۷ شباط/ فيراير 7 *°*°؟(« http://www .crisisgroup.org/library/‏ < 

documents/middle_east_north_africa/iraq_iran_gulf/52_the_next_iraqi_war_arabic.pdf> . 

وحول الفصائل السنية المقاومة انظر: تقريراً آخر للمجموعة الدولية للأزمات» بعنوان: 

«بكلماتهم أنفسهم: قراءة في التمرد العراقي ٠٠‏ تقربر الشرق الأوسط› العدد ٠١( ٠١‏ شباط/ فبراير 

< http:/f/www.crisisgroup.org/library/documents/middle_east__ north_africafiraq_iran_ (°7 

gulf/50_in_their_own_words_arabic.pdf > . 

قارن ذلك ب: طلعت رميح» «بعد غياب لقرنين من الزمان: أهل السنة في العراق تحديات تحرير 
وبناء عرأق إسلا مي من جديد»» مجلة البيان الاستر اتيجي (۲0٤ھ/[٤‘ (e‏ ص ۱٤۴‏ ۔ ۱۹۷. 


۰ 


إذاء جوهر الاختلاف بين المنظورين يتمثل فى زوابا الرؤية وتخديد 
الأوليات» فيما إذا كانت تتمثل في إقامة نظام ديمقراطي يشمل الجميع»› 
ويضمن الوحدة والأمن أم في مقاومة الاحتلال وإفشاله وهزيمة المشروع 
الأمريكي المعادي للأمة العربية والمسلمة» وفقاً لهذا المنظور“. 

الجدلية الأخرى تتمثل في الدور الإيراني» الذي اكتسب» في نظر قوى 
سنية عراقية» أبعاداً طائفية من ناحيةء وقومية لتحقيق المصالح الإيرانية من 
ناحية أخرى. فطائفة من السنة وجدت الخطر الأمريكى هو الرئيس والأساس› 
ودعت إلى ضرورة التر كيز عليهء ثم التفرغ لما تعتبره خطراً إيرانياً. 

ما فئة أخرى فرأت أن الخطر الإيرانى وتمدده داخل العراق» والخشية 
على هوية بغداد أولى بالاهتمام» ولأنه من الصعوبة في سياق ضعف المحيط 
الإقليمي العربي الداعم مواجهة كلا الخطرين» فان الحل يكمن بمهادنة 
الأمريكيين» بل والاستعانة بهم» لمواجهة الخطر الإيراني والقوى الشيعية 
التي تدور في فلکه. 

اللإشكالية الأخرى التي سبقت الاحتلال الأمريكي وتلته» ليس في العراق 
وحده» بل في دول عربية أخرى تتمثل في سؤال الإصلاح السياسي المفروض 
من الخارج. ويتمثل جوهر هذه الإشكالية فی حالة «الاستعصاء السلطوي» في 
العالم العربي وسد الحكومات والحكام منافذ التغيير الديمقراطي السلمي 
كافة» بل التنكيل في أوقات أخرى بدعاة الإصلاح. 

فالبعض رأى أن الاعتماد على الحالة الداخلية العربية لإحداث الإصلاح 
المطلوب» سواء سلمياً أو عسكرياًء لم يعد ممكناء فالداخل غير مؤهل ولا مهياً 
للقيام وحيداً بإحداث التغيير السياسي البنيوي. ومع الإدراك أن الخارج هو حليف 
تاريخي لهذه النظم» فلا تثريب -إذاً - على الإصلاحيين إن ساهموا في شرخ هذه 
الصفقة التاريخية والتحالف الوثيق بين الخارج والداخل السلطوي العربي» 
السياسي» ثم توي القوى السياسية الداخلية بناء عملية الإصلاح المطلوبة. 


(۱۸) حول الواقع العراقى ما بعد الاحتلال» انظر: مايكل هدسون» «سيناريوهات سياسية 
لعراق ما بعد الاحتلال»» المستقيل العربي» السنة ۲٢‏ العدد ۲۹۸ (كانون الأول/ دیسمبر »)۲٠٠۳‏ 
ص ۷۸ ٤۸ء‏ وأنتوني كوردسمان» «تحليل الانتخابات في العراق: الجانب الآخر من الحكاية») 
المستقبل العربي» السنة ۰۲٢‏ العدد ۳۰۱ (آذار/ مارس »)۲۰۰٢‏ ص .۳١ ۲١‏ 


۲۲١ 


فيما تمسّك البعض الآخر بالعداء التاريبخي والديني بين العالم العربي 
والإإسلامي والغرب وبعدم جواز الركون والاطمئنان إلى نيات الولايات 
المتحدة وغيرها من الدول الغربية» التى تسعى إلى مصالحها الخاصةء ورأى 
هذا الاتجاه العام أن النظم العربية الحاليةء مع أزماتها كافةء آفضل من 
تسليم البلاد والعباد لصالح عدو من الخارج. 


قد يكون احتلال العراق وما تلاه من فشل في عملية التغيير السياسي 
الداخلي وبناء نظام ديمقراطي قد عزز من رؤية التيار الثاني» ودفع بأنصار 
الاتجاه الأول إلى التراجع أمام الرأي العام العربي» لكنه في الوقت نفسه 
أماط اللثام عن حجم الأزمة الداخلية في أغلب الدول العربية بفعل الفشل 
فى التنمية الاقتصادية والاجتماعيةء والفجوة بين الحكومات والشعوب› 
ف ع افا اقا ا ا ا ي ارات اام ر 


قیم وق اا ان 


(۹) انظر: برهان غليون» «مأزق المعارضة العربية. . . بين الوطنية والديمقراطيةء) 

< http://www.aljazeera.net/NR/exeres/649D7854-4FDD-4CD0-9E77- «(°+ £ /1° /^ ai الجزيرة‎ 

BAD9663BA72C.htm > . 

وقارن ذلك أيضاً ب: نبيل فولي» «قاطرة الإصلاح العربية بين معوقات الداخل والخارج»؛ 

الجزيرة iت«‏ ۲| 0/ 1+ *؟« http://www.aljazeera.net/NR/exeres/A919E0B8-7978-4203-BAAA-‏ < 

5B5961289437.htm > . 

انظر أيضاً: أكرم البّي» «التغيير الديمقراطي بين حراك الخارج وممانعة الداخل»» مجلة مقاربات 

(مر كز دمشق للحقوق المدنية والسياسية)›» < http://www .mokarabat.com/ ak12."‏ > » والمادق 
المهدي» «نحو خريطة طريق للاصلاح السياسي العربي»» الشرق الأوسط› .٠٠٠٠/۲/١‏ 


Y۲ 


«الإسلامية الو طنية».. 
قي تفكيكت «الازدواحجية الداخلية» 


مع حلول عقد الثمانينيات بدأت نخبة من المثقفين الإسلاميين المصريين 
تتحدث عن خطاب إسلامى جديد أكثر انفتاحا على العلمانيين وغير المسلمين 
والغر ب من تاا وشار في لدان امتخد الك في الي ن فيل 
جماعات إسلامية من ناحية أخرى»ء كما إنه أكثر تقبلاً للأدب والفنون وثقافة 
العصر من مقاربات فكرية وفقهية إسلامية أخرى. 

بعد عشر سنوات (أي في عام )۱۹۹١‏ ظهرت «الطبعة العلنية» الأولىء 
من بيان هؤلاء المثقفينء بتقديم وتصدير د. أحمد كمال أبو المجد» وقد 
حمل البيان - الكتاب عنوان رؤبة إسلامية معاصرة - إعلان مبادئ» ويتضمن 
ملامح الخطاب الذي تقدمه هذه النخبة» التي ترفع لواء «الوسطية 
الإسلاميةا» في رد واضح على اتجاهات العنف الإسلامي» الصاعدة في 
مصر خلال تلك المرحلة» والتي اشتدت لاحقا". 


وعلى الرغم من أن قيادات التيار الجديد» التي تحدثت عنها رؤية أبو 


(1) ريموند بيكر» إسلام بلا خوف: مصر والإسلاميون الجدد» ترجمة منار الشوربجي 
(عمّان: المر كز العلمي للدراسات السياسية» ۸٠٠۲)ء‏ ص 1۹. وأغلب فقرات الكتاب التي تقدم 
رؤية هذا إلتيار للغقافة والفنون والأدب والمجتمع والسياسة. 

(۲) أحمد كمال أبو المجد» رؤية إسلامية معاصرة - إعلان مبادئ (القاهرة: دار الشروق› 
۱)ء ص ۲۳ ۳۵. 


۳ 


المجد» جميعها مصريةء إلا أنّهاء كما بلحظ الباحث الأمريكي ريموند 
بيكر» توجهت بنخطابها إلى الشعوب والمجتمعات المسلمة بصورة عامة ولم 
تكتف بالشأن المصري» وإن حاز على جزء كبير من اهتمامها". 

أبرز الأسماء التى تمتّل هذا الخطاب الجديد هى كاتب البيان نفسه 
اخ مان ايالمه رف هد سل الراه وفارق الق وی 
هويدي» ود. يوسف القرضاوي وأخيراً الشيخ الراحل محمد الغزالي. 

هذه النخبةء وإن تنوعت اهتماماتها الفكرية والسياسية والمعرفية» تتفق 
على معالم رئيسة لخطاب إسلامي معاصرء في العديد من القضايا 
والشؤون» كما إتها وإن لم تكن جزءاً من جماعة الإخوان المسلمين» قد 
احتفظت بمسافة عن مختلف الحركات الإسلامية وامتلكت نزعة نقدية منهاء 
إلا أنها فى الوقت نقسه كانت قريبة من تلك الحركات» معاضدة لها فى 
a e a UR a E E a‏ 
النخبة استئنافاً للخطاب الإصلاحي الأول الذي أسس له جمال الدين 
الأفغانى ومحمد عبده» وتمثل فى الوقت نفسه مجموعة تقدمية خرجت من 
رحم الا 


وإذا كان هنالك مولود شرعى حركى لهذا الخطاب يعترف صراحة 
بأبوته» فهي مجموعة «حزب الوسط الجديده في مصر؛ التي ثاثرت بكتابات 
هذه النخبة» وجعلت متها مراجع رتيسة للخزب الجديد تحت التأسيس في 
مصرء والذي لم ير النور إلى اليوم. 


أولا: طارق البشري : 
بناء «الحماعة الوطنية» وترتيب (البيت الداخلى» 


يتميز هذا الخطاب عموماً في مسألة إلإصلاح السياسي آنه يجمع بين 


(۳) انظر: بیکر» المصدر نفسه» ص 1۹. 

(4) المصدر نفسه» ص ۲۹. 

(5) المصدر نقسه» ص ۲۲-۲۱. 

: وقارن ذلك برؤية مجموعة الوسط للاصلاح» في‎ .۲١١ ۲۳۳ المصدر نفسه» ص‎ )١ 
»)٠٠٠۵ ابو العلا ماضي» رؤية الوسط في السياسة والمجتمع (القاهرة: مكتبة الشروق الدولية»‎ 
أغلب فقرات الكتاب.‎ 


4 


تر کیزه على مواجهة التحديات الداخلية والعمل على بناء جبهة وطنية داخلية 


جهة أخرى. 

وإذا كانت هذه النخبة قد عنيت بموضوع الإصلاح السياسي بصورة 
مباشرة ورئيسة في خطابها وكتاباتهاء فان طارق البشري قد تعمَّق في هذا 
الموضوع» في أغلب كتاباته» بخاصة في كتابه المسلمون والأقباط في إطار 
الجماعة الوطنيةء وكان شاغله الأكبر بناء تصوّر لملامح مشروع الإصلاح 
الوطني في مصرء الذي يجمع الشرائح المختلفة»ء الإسلامية والوطنية 
والمسيحية القبطية. 


يحاول البشري - فى أطروحته - الغوص في التجربة المصرية الحديثة 
في تتبع تطور الإصلاح السياسي› منذ العهد العثماني› لیتمکن من تحديد 
مواضع الخلل في العلاقة بین المسلمين والمسيحيين › وصولا إلى وضع 
ملامح الجماعة الوطنية المصرية. 

ينطلق مشروعه من أن «الإسلامية الوطنية» بمثابة مفتاح الحل لمواجهة 
أزمة تعدد المرجعيات والولاءات والصراع الداخلي بين الشرائح الاجتماعية 
والسياسية 11 E‏ 


وقد تجسد هذا الاتجاه في صور وصيغ متعددة في مصر» خلال القرن 
الأخيرء أبرزها في مدرسة مصطفى كامل ومحمد فريد» ثم في حزب الوفدء 
وكذلك في جماعة اللإخوان المسلمين» في مقابل نزعات متطرفة في الوطنية 
والإقليمية سواء من جماعات دينية مسلمة أو مسيحية تتحدث عن الأقباط 
وکأنهم خارج الجماعة الوطنية المصرية" 


لماذا الإسلامية الوطنية؟ لأنها تجمع بين المرجعيتين الرئيستين اللتين 


(۷) انظر: طارق البشري» المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنيةء ط ٤‏ (القاهرة: دار 
الشروق» .)۲٠٠٤‏ أغلب فقرات الكتاب. 

(۸) انظر: طارق البشري»› الحوار الإسلامي العلماني» في المسألة الإسلامية المعاصرة» ط ۲ 
(القاهرة: دار الشروق» »)۲٠٠١‏ ص .٥1‏ 

(۹) انظر: المصدر نفسه» ص .١-۲۱‏ 


Yo 


يمكن آن توحدا المصريين» وريما الشعوب العربية والمسلمة» وهما 
المرجعية الدينية والحضارية والمرجعية الوطنية» وهما المرجعيتان اللتان 
تنبثق عنهما التيارات السياسية المتعددة» التيار الإسلامي والوطني العلماني 
والمسيحي الوطني. 


المتتابعةء إنّما يتحدث عن المشكلات العامة التي تواجه المشروع ويقدم رؤية 
نقديةً لمحاولات الإصلاح السابقة. 


حجر الأساس في تحديد أوليات الإضلاح الشجاسي لديه تمل ”في 
تعريف التحديات التي تواجه المجتمعات المسلمة» وتكمن في الشق الداخلي 
في الجمود الفقهي والفكري والتخلف الثقافي والتكنولوجي» أمّا في الشق 
الخارجي فهنالك الاستعمار والهيمنة» وما يرتبط بهما من أخطار الاحتلال 
والتبعية والاستيلاء على خيرات العالم العربي والإسلامي. 


وتقوم رؤبته على «التكاملية» بين المسارات الإإصلاحية»› وعدم استشاء 
أي أولية في الإصلاح السياسي» من خلال الربط بين التحديات الداخلية 


والخارجية» واعتبار أن قوة الداخل تساهم في مواجهة الخارج والعكس 
)1۰( 


يشرح رؤيته (هذه)ء أولأء من خلال تحديد صيغة الجدل الدائر في 
مقاربات الإصلاح الإسلامي «نعرف في تاريخنا جدلاً كان يثور كل حين 
حول موضوع مقاومة الاستعمار وإجلائه» وموضوع الأخذ بأسباب النهوض 
ومعالجة أسباب الضعف. بأي هذين الموضوعين نبدأ؟ ولأيهما تكون 
الأولوية في اهتماماتنا»؟ ثم يجيب على ذلك «والواقع أن هذا الجدل 
يقوم على خيار خاطئ لأنه يجري تفرقة بين أمرين كلاهما لازم فهما 
معا شرط النهوض والتقدم والاستقلال» وكل منهما يقوي الآخر ويتقوى 


ب 


)١(‏ طارق البشري» الملامح العامة للفكر السياسي الاسلامي في التاريخ المعاصر» في 
المسألة الإسلامية المعاصرة (القاهرة: دار الشروق»› ٩۱۹۹)ء»‏ ص .۲١-٥١‏ 
)١(‏ المصدر نفسهء ص .۱١‏ 


ومن ثم يصل البشري (من ذلك) إلى إبراز رؤيته التكاملية «ليس من 
الصواب أن نطرح سؤالا أيهما أنفع وبأيهما نبداً. وعلينا أن نتعلم النظرة 
التكاملية التي تنظر إلى العناصر المتنوعة في تكاملها وليس في تنافرها». أمّا 
تعجيل أحد الخيارات على الآخر فيأتي في سياق إلحاح اللحظة التاريخية 
والشمك E‏ 

وهو وإن كان يربط التحديات المختلفة ببعضهاء فإنه يجعل من الإصلاح 
السياسي منظومة متكاملة تتضافر عناصرها معأًء فالإصلاح الديني المطلوب 
يجب أن يوظف لبناء الداخل من ناحية ولمواجهة التحدي الخارجى من ناحية 
أخرى» لا أن يوظف الدين فا ایو ر وو و و 
في سياق وطني وصولا إلى الاستقلال مع الخارج» ومراجهة تحديات الفقر 
والجهل في الداخل"'. 


ثانياً : «الازدواجية» : 
آفة مشاریع الإصلاح الحديثة والمعاصرة 

في نقده لجهود الإصلاح التي قامت في المجتمعات العربية والمسلمة 
يجعل البشري من «الازدواجية» حجر الأساس في العطب العام في هذه 
المجتمعات» إذ دخلت المؤسسات والتقنيات الحديثة والمفاهيم الحديثة 
إلى العالم الإسلامي من الغرب وقامت جنبا إلى جنب مع المؤسسات 
التقليدية والقديمة» فصارت هنالك حالة من الانقصام المجتمعي والثقافي 
والساسي ٠‏ 

يقول البشري موضحاً تداعيات تلك الازدواجية «نحن في مجتمعاتنا 
الحربية والإسلامية نعيش مجتمعين متغايرين› و بين أنماط 
متغايرة فى الفكر والسلوك والنشاط الاجتماعى والعلاقات الاجتماعية والبنى 
ا و هة وهذا يقيم شرخاً e‏ في المجتمع» يفصم أبنيته 


(۱۲) المصدر نفسه» ص .١١- ١٠١‏ 

(۳) طارق البشري» ماهية المعاصرة» في المسألة الإسلامية المعاصرة» ط ۲ (القاهرة: دار 
الشروق› »)۲۰۰١‏ ص ۲۰ و٣٣‏ ۔-٤۳.‏ 

(۱۶) المصدر نفسه» ص ١۲‏ - ١٠ء‏ والبشري: الحوار الاسلامي العلماني» ص ۲۹- ١ء‏ 
والملامح العامة للفكر السياسي الاسلامي في التاريخ المعاصر»ء ص .٠١‏ 


¥ 


وقواه» ويضع كل أولئك في تضاد وتعارض بعضهم مع بعض» مثل موضوع 
OEE‏ 

وإذا كان الجمود عائقاً يحول دون التجدد والتطوير» فان مسار الإصلاح 
الخاطئ قد يزيد الأمور سوءأًء والتجربة الحاضرة لدى البشري هي الدولة 
العثمانية «أكاد أتجاسر بالزعم أن زوال الدولة العثمانية إن كان يرجع إلى 
عوامل كثيرة» فقد أسهمت في هذا الزوال حركات الإصلاح والتجديد بمثل 
ما أسهمت فيه روح «الجمود والمحافظة»»'. 

ذلك أن مشكلة المحاولات العديدة للاإصلاح في المجتمعات العربية 
والمسلمة في أتها قامت على استيراد مؤسسات وثقافات من دون إدراك 
لوظيفتها ودورهاء وأدت إلى ازدواجية مع القديم أو تدميره» ما خلق صدعاً 
في بنية الدولة أو المجتمع وهي المحاولات التي يطلق عليها البشري 
«اللإصلاح تحت خط النار»"'. 

والنتيجة أن النظم الجديدة الوافدة من الغرب أصبحت بمثابة هياكل 
وأشكال بلا مضامين إنسانية» ونماذج تنظيمية لا تتصل ولا ترتبط شرعيتها 
بإطار إيماني تتبناه الجماهير وتدافع عنه. 


فليس كل ما ساهم في تطور أوروبا وتقدمها يصلح للعالم الإسلامي» 
بل ربما تكون آثاره عكسية» كما يرى البشري» فما أدى بالغرب إلى السيادة 
هو ذاته «ما أدى بنا إلى التبعية٠»‏ وما أدى بالغرب إلى السير في طريق 
التجميع هو ذاته ما أدی بنا إلى «السير في طريق التجزئة والتفتيت». ولعل 
أخطر آفات استنساخ الثقافات والمؤسسات الخربية هي حالة الازدواجية في 
الخجخسات:العرية والمالة:. 


الشرخ أو الانفصام العام داخل المجتمعات العربية والمسلمة لا يظهر 
فقط في المجال الثقافي بين ثقافتين حديثة وقديمة› بل حتى في مجال 


.٠١ ٠۲ البشري» ماهية المعاصرة» ص‎ )٠١( 
.1۸ المصدر نقسه» ص‎ (۲ 
.٠١ المصدر نفسه» ص‎ )۱۷( 
.۸۲ المصدر نفسه» ص‎ )۱۸( 


التشريعات بين قوانين أحوال شخصية تستمد من الدين في العديد من 
البلدان العربية وبين تشريعات وقوانين تستمد من القوانين والثقافة الغربية› 
وبين مؤسسات تقليدي قائمة كما هي بتراثها وتقاليدها لم تتطور ومؤسسات 
اجتماعية سياسية حديثة جاءت بقيمها وعملهاء وبين قوى سياسية إسلامية 
تنطلق من المرجعية الإسلامية وقوى علمانية تنطلق من المرجعية الفكرية 
الغربية وبين مؤسسات تعليمية تقليدية ومؤسسات حديثة تدرس اللغات 
الخد 


الانشطار العمودي داخل المشهد السياسى (بصورة خاصة المصري) 
با سد العشريات مح يرود الح رة الرطية الملماية ى اللاتات مه 
بروز الحركات الإسلامية التي تتخذ المرجعية الإسلامية» وكان في البداية 
صراعا ثقافيا سياسياء ثم تحول بعد بروز الحركات الوطنية - في مرحلة ما 
بعك الاسمان د إلى ضراع سبلطوي بين مده التخب المحتكة بالساطة 
والمتمسكة بالمرجعية الثقافية الغربية وبين النخب الإسلامية التي تهيمن 
ع اا 


الغا : «مناط الإصلاح» : تطویر القديم وتجدیده 


المشكلة لا تكمن» وفقاً للبشري» في الإصلاح نفسه والإفادة من 
ثمَافة العصر ومنجزاته» بل في الأسلوب الذي خلق هذه الازدواجية وأدى 
إلى الارتباك الحاصل من تشتت وتفكك وتضارب. فالإصلاح يجب أن 
ينطلق من القديم نفسه في تطويره وتجديده وتأهيله للتعامل مع ثقافة العصر 


ي (WD‏ 
وتبحدیاته 


باستراتيجية «المزج الثقافى» يمكن مواجهة مشكلة الازدواجية» وذلك 
يتحقق ب «إدراك ما فى الموروث من قابلية لاستيعاب ما يثبت من الوافد 


(۹) المصدر نقسه» ص ۸9۹ ۔ ۰ قارن ذلك ب البشري› الحوار الإسلامي العلمانيء 
ص ۲۹. 

.۹1 البشري» ماهية المعاصرة» ص‎ )۲١( 

)۲١(‏ انظر: طارق المشري› الوضع القاتوني المعاصر بين الشريعة الإسلامية والقانون 
الوضعي» في المسألة الاسلامية المعاصرةء ط ۲ (القاهرة: دار الشروق»› »)۲٠٠٠‏ ص 1. 


۲۹ 


نفعه للجماعة»٤.‏ وهو ما يكفل القدرة على تحديد الثوابت والمتغيرات في 
عملية الإصلاح» فالموروث يمثل «الإطار المرجعي» والأصول والثوابت» 
ويحمل «الذات الحضارية» الممتدة عبر التغييرات والتعديلات» وهو ما 
يؤدي إلى «التجدد الحضاري»» بمعنى قدرة حضارةٍ ما على استيعاب 
الجديد. والاشستغاقة بالاست: عن غير التاتب ٠"‏ 


وفقاً لهذه الرؤية» يرى أن الإسلاميين كانوا يخلطون بين الديمقراطية 
باعتبارها إطاراً نظامياً ومرجعيتها الوطنية والعلمانية» وإطلاق إرادة 
المجلس النيابي من كل قيد مرجعي يمكن أن تفرضه الشريعة الإسلامية. 
والأصل أن يتم التمييز بين النموذج النظمي والإطار المرجعي لحضارة 
معينةء مما يساعد على حل العديد من المشكلات التي تعوق الاستفادة 
ت الاخ 

وإذا كان يرفض الازدواجية أو تدمير القديم من أجل الجديد؛ فإنه يرى 
بان الإصلاح في المجتمعات العربية والمسلمة لا يتأتى من خلال الأفرادء بل 
من خلال البنى الاجتماعية القائمة والجماعات الموجودة على أرض الواقعء 
لكلاف الجرية الخرية القائة على الو" 


ففى الوقت الذي تعنى فيه الحرية فى الغرب «الفرد ضد الجماعات 
والسلطة»» فإتها تعني لدى البشري في المجتمع الإسلامي حرية الجماعات 
ما اناا سالرت وافدا ترز أن الفرة هى االوجدة 
الاجتماعية الأولىء هو لبنة مستقلة يمكن أن توضع في مواجهة غيرهاء 
والمجتمع مجتمع أفراد. وبهذا المنطلق يميل بنا التصور إلى توضيح أن 
تحرر الفرد هو تحرر من المؤسسات الجمعية للأسرة والحرفة والجماعة 
الدينية والجماعة الاقليمية. .. الخ. وتوضع حرية الفرد في مواجهة ذلك 
بدلا من أن توضع قضية الحرية بوصفها قضية حرية الجماعة من سيطرة 
المعتدين علبها»*". 


(۲۲) البشري» ماهية المعاصرة» ص ۹۸ - ۹۹. 

(۲۲) المصدر نقسهء» ص .٠١١-٠١١‏ 

)۲٤(‏ المصدر نفسه» ص ۴١‏ ۳۲. قارن ذلك ب: البشريء الوضع القانوني المعاصر بين 
الشريعة الاسلامية والقانون الوضعي» ص ۲۷. 

(۲۵) البشري» ماهية المعاصرة» ص ۳١‏ ۲". 


۳۰ 


رابعاً: مأزق «النخبوية» وفقدان البوصلة مع «الجماهير» 

محاور رئيسة : 

الأول» التركيز على بناء «الجماعة الوطنية٠»‏ التي تحمل المشروع 

الثاني» «التكاملية» في أوليات الإصلاح ومجالاته» والربط بينها لتتضافر 
معاً» من الإصلاح الداخلي في المجال الثقافي والسياسي إلى التوحد 
لمواجهة المخاطر الخارجية. 

الثالث» مواجهة أزمة «الازدواجية»» بالبحث عن عوامل تجميع الأفكار - 
القوى الدينية والوطنية معا - وإعادة تفعيل البنى الاجتماعية والثقافيةء 
وتأهيلها لمواجهة تحديات العصر. 


الرابع» رفض العنف والعمل المسلّح في الإصلاح السياسيء والتر كيز 
على الجانب الثقافي والتنويري لمواجهة هذه الظاهرة. 

على الرغم مما تحظى به هذه الأفكار من احترام واعتبار لدى شريحة 
واسعة من السياسيين والمثقفين» إلا أن صداها يتردد غالباً في الأوساط 
النخبوية المحدودة» لا في الأوساط الشعبية» فلا يكاد صوتها يصل إلى 
شرائح واسعة من المجتمع تتأثر وتتحرك بدرجة أكبر مع النداءات السياسية 
السلفية والإإخوانية. 

ونا و ولك ان عا ال عة ل قل جرا ا لو اط 
التنظيمية» التي تتغلغل في أوساط المجتمع وتحرك مجموعات أخرى. لكن 
أيضاً لا يمكن استبعاد أن «اللغة التنظيرية» الفكرية التي يقدّم الخطاب في 
أطرها ومفاهيمها ليست سهلة على «رجل الشارع؟ العربي» الذي يتأثر أكثر 
باللغة الخطابية الوعظية التي تصل معانيها بصورة أسرع وأسهل» في جو 
معدلات عالية من الأمية وضعف القراءة والكتابة في العديد من المجتمعات 
الت واللهة 


الفجوة التی تقفقصل بين هذا الخطاب الإسلامی والشارع تردم من خلال 


۲١ 


إقامة حلقات الوصل ى الشارعء بوجود إما نخبة مثقفة من الوعاظ والفقهاء 
والدعاة والسياسيين الحركيين» الذين يهضمون هذا الخطاب ويقدمونه بلغة 
أقرب إلى الشارع» وإمّا من خلال تبي حركات إسلامية شعبية له» وتدريسه 
في أطرها وتمريره في خطابهاء أو من خلال حكومات عربية تتبناه وتدمجه 
في مناهج التثقيف والتنشئة والتدريس والتربية الوطنية. 


۲ 


خلاصات واستنتاجات 
الإسلاميون ونقاشات «ما بعد المشاركة السياسيةت*“ 


مع مرور الوقت ابتعدت أغلب الحركات الإسلامية السياسية» التي 
تؤمن بالعمل السياسي» تحديداً جماعة الإخوان وشبيهاتهاء عن مقاربة سيد 
فت اتا الزن اح الاي الر ل داخ الل اترا 
وهو ما أكدته المبادرات الإصلاحية الأخيرةء والعديد من خطابات قادة هذه 
الجماعات. 


بالرغم من ذلك لم تتخلّص هذه الحركات من معضلاتهاء إذ واجهت 
حالة «الاستعصاء السلطوي» في أغلب المجتمعات العربية» التي ترفض 
روناي الان برجت الل اد اف وبا تدارل ال ل 
وتفننت في استخدام وابتكار الأدوات التي تعيق التحول الديمقراطي» حتى إن 
اقتضى ذلك تفريغ المؤسسات السياسية والعمليات الانتخابية من مضامينها 
باستخدام أساليب متعددة ومتنوعة. 


يمكن النظر إلى «الترتيب المنخفض» لأغلب الدول العربية على سلم 


(#) العنوان مستوحى من ورشة عمل مغلقة عقدت فى بيروت برعاية مؤسسة كارنيغي الأمريكيةء 
في فندق جیفینور روتاناء بتاریخ ۱۲-۱۱ نيسان/ أبريل ۹٠٠۲ء‏ وشارك فيها عدد من القيادات 
الإسلامية (من جماعة الإخوان في مصر والأردن» والتجمع اليمني للإصلاح» وجمعية الوفاق 
البحرينية» وحزب العدالة والتنمية في المغرب» وحركة مجتمع السلم في الجزائر والحركة 
الدستورية في الكويت) حيث ناقش المشاركون مواقف الحركات الاسلامية في ظل أزمة العلاقة مع 
الحكومات» بالإضافة إلى حقول أخرى كتداخل الدعوي بالسياسي والعلاقة مع الحركات السياسية 
العلمانية. . انظر: عمرو حمزاوي» الإسلاميون في العالم العربي: النضج في ظروف الأزمةء» 
الحیاةہ ۲۳/ .۲٠۰٠۹/٤‏ 


۳ 


الديمقراطبة العالمى لادراك تخلف هذه الدول عن «موجات التحول 
الديمقراطى»ء التى ”0 بها المجتمعات المعاصرة» وهو ما يجعل من اختيار 
الحركات الإسلامية من اللعبة الديمقراطية في الوصول إلى السلطة بمثابة 
طريق مغلق في الراهن السياسي العربي. 

فا ال فول :الفيف للخ كات الاسادم اف السار الديمق اط 
تقابله مواجهة معلنة في كثير من الأوقات مع و 
اتخذت طابعاً أمنياً أو سياسياً» أو حتى اجتماعياً» من خلال ما يسمى 
اشرب البخة التحيةا لهدذة الجر كات > والتي قشل مومساتها الاقتضادية 
والخدماتية والوعظية» والعمل على إعادة هيكلة أدوارها ونفوذها الاجتماعي 
وا 


فضلاً عن ذلك» أتقنت أغلب الحكومات العربية فن العزف على 
وتر «الفراعة الإسلامية» في تعزيز تحالفها التاريخي مع الغرب والتأكيد 
على الصفقة السياسية - الأمنية المبنية القائمة على تبادل المنافع بين 
الطرفين› في مواجهة «البديل الإسلامي» الذي يحرض تياراً اسا في 
دوائر التفكير والسياسة الغربية على أنه يمثل تهدیداً لمصالح الدول الكبرى 
ٿي 


الاختلاف والتنازع بين الحركات والجماعات الإسلامية وبدأت بتطبيق 
وصفات تدفع باتجاه ضرب هذه الحركات ببعضهاء وتوظيف التقليديين 
والصوفيين في مواجهة الحركات الإسلامية المعارضة» فضلاً عن توظيف 


)0( انظر: ننجيب الغضبان»› التحول الديمقراطي والتحدي الإسلامي في العالم العربي› ۹ n‏ 
٠۰‏ (عمان: دار المنار»ء »)۲٠٠١٤‏ ص ۷۰ ۹٩‏ حیث يعرض لانتکاسات التحول الديمقراطي 
ودرجات الدول العربية على على السلم الديمقراطي العالمي فضلاً عن طبيعة الأزمة البنيوية بين 
الحركات الإسلامية والحكومات العربية. 

(۲) قارن ذلك ب: خليل العناني الإخوان المسلمون في مصر.. شيخوخة تصارع الزمن ! 
(القاهرة: مكتبة الشروق الدوليةء »)۲٠١۷‏ ص ٠٠١١‏ - 1۷۷ وذلك حول الفصل المرتبط بحادثة 
الأزهر والمواجهة الأمنية والسياسية بين جماعة الإخوان والحكومة المصرية بعد حادثة طلاب 
الأزهر ومخرجات الانتخابات البرلمانية الأخيرة. 

(۳) انظر: محمد أبو رمان» "إدماج الإسلاميين في السياسة العربية (الفرص والتحديات 
والعوائق).» ورقة قدمت إلى : المؤتمر الدولي تحو خطاب إسلامي ديمقراطي مدني (عمان : مرکز 
القدس للدراسات السیاسية» ۲۰۰۷)» ص ۲۱٣١‏ ۲۳۰. 


€ 


مشروع إصلاح بنيوي. 


حالة «الانسداد السياسي» الحالية وضعت الحركات الإسلامية 
#لانتخابية» في منتصف الطريق» فلا هي تعتمد أساليب ثورية أو انقلابية 
فشحدث تغييراً جذرياً في هذه النظمء ولاش في المقابل قادرة على إحداث 
تغيير ملموس نوعي في المشهد السياسي العربيء مما أصاب الحركات 
الإسلاهة تفسها باتكاسات فة داخلة ارسباصةة يعدى ذلك فى ظاهرة 
ما بات يطلق عليه «المد والجزر» في شعبية هذه الحركات وحضورها السياسي 
والاجناع © 


ومع التراجع المشهود في جماهيرية الحركات القومية واليسارية في 
«الشارع العربي» وبروز القوى الإسلامية» بشقيها السلمي والإحرابي» فان 
المشهد السياسي العربي غالباً ما بات مسلوباً للعبة «القطة والفأره بين 
الحكومات والحركات الإسلاميةء وبدا الحراك الديمقراطى وكأنه يدور فى 
«حلقة مفرغة٤‏ بين تحقيق هذه الحركات انتصارات انتخابية تحتيكية»› 
انقضاض الحكومات على هذه المكتسبات. وإعادة الحركات إلى «مربع 
الدفاع عن النفس» أو الشعور ب «الخطر الوجودي». 


«الحلقة المفقودة» في المشهد الحالى تتمثل فى عجز الحركات 
الأ وما فن م العار بهو ملم وة رجات من التدة 
المستندة إلى «ضغط شعبي» عام يجبر الحكومات العربية على تقديم تنازلات 
وعقد صفقات «منتصف الطريق». التي تسوق هذه الدول إلى تغييرات سياسية 
بنيوية تؤدي إلى تقوية دعائم الحياة الديمقراطية» كما حدث مؤخراً في دول 
تحولت باتجاه الديمقراطية» في أوروبا الشرقية. 


Marina Ottaway and Amr Hamzawy, «Islamists in Politics: The Dynamics of Participation,» (4)‏ 
Carnegie Papers (Carnegie Endowment for International Peace), no. 98 (November 2008), pp. 19-22.‏ 
() انظر حوار أجراه محمد أبو رمان مع فهمي هويدي تحت عنوان: «المفكر الإسلامي فهمي 
هويدي في حوار خاص ل «المجلة»: الدولة الإسلامية ترف فكري!»» مجلة المجلة ١۷(‏ أيار/ مايو 
http://al-majalla.com/Sitelmages/NewsMain/1327.jpg > . (Ye¥‏ < 
حيث يقول هويدي إن الحركة الإسلامية المصرية شغلت بالدفاع عن نفسها وعن وجودها ما لم 
یمکنها من تطوير خطابها الفكري خلال المراحل السابقة. 


To 


هذه الحال» دفعت ببعض المثقفين الإسلا مين إلى التفكبر في اجتراح 
حلول استننائية خارج السياق المألوف» ولعل أبرز مثالين اثنين د. محمد سليم 
العوّاء الذي يتساءل عن جدوی المشاركة السياسية لدى جماعة الإخوان في 
مصرء في وقت لا تؤثر فيه كتلة تتكون من ثمانية وثمانين نائباً في تغيير 
السياسات العامة فى البلادء مقابل تعرّض الجماعة لضربات آمنية وسياسية 
وأقتصادية قاصمة. 

ليصل العوا من هذه المؤشرات الواقعية إلى دعوة الإخوان نحو التراجم 
عن المشاركة السياسية الفاعلة والاهتمام بالعمل التنموي الوطني العام» 
اصرق 

دعوة ممائثلة أطلقها د. عبد الله النفيسي حين داقع عن قرار إخوان قطر 
حل التنظيم والاتجاه إلى صيغة آخرى من العمل العام يتلاءم مع الطبيعة 
الاجتماعية القطرية» داعياً جماعة الإخوان إلى التفكير في هذه الخطوات التي 
تساعد على الخروج من الحلقة المفرغة في الصراع مع السلطات العربية 

(Cv) 
اليوم.‎ 

ربما تعكس دعوات هؤلاء المثقفين شعوراً «مبطناً؛ بالمأزق السياسي 
العربي الراهن وعبثية الاستمرار في اللعبة الصفرية» التي لا تأتي بنتائج 
حقيقية» والعودة إلى رهانات «الإصلاحية الأولى» بالتركيز على تأهيل 
المجتمعات العربية وتخليصها من أمراضها ومشکلاتهاء من خلال الإصلاح 
الديني والثقافي والتر كيز على الأعمال الخيرية والتدموية» التي تنهض بهذه 
الجتمداكة فول إلى رجحل بكرن فار فعا ع راجية الى ات 
العربية. 

هذه الدعوات تفتح المجال أيضاً إلى ملاحظة يرصدها مراقبون 
وباحثون» في حقل الفكر الإسلامي المعاصرء وفحواها أن تركيز الحركات 


() انظر: محمد سليم العرًّاء «أدعو الإخوان إلى ترك العمل السياسي»٠‏ أجرى الحوار إسلام 

< http://www.islarnonline.net/servlet/ «T* °Y 1 /1° عبد العزيز فرحات» موقع إسلام أون لاين»›‎ 
Satellite?c = ArticleA_C&cid = 1181062529733&pagename = Zone-Arabic-Shariah%2FSRALayout > . 

(۷) انظر : عبد الله النفيسى «الحالة الإسلامية فى قطر <« http://www.alnefisi.com/Default.‏ < 


aspx?Pages = item&id = 62> . 


۳١ 


الإسلامية» الإحيائية (على حد تعبير د. رضوان السيد) غلب عليه سؤال 
الهوية الجامعة في مقابل تراجع الشواغل الإصلاحية والتنموية التي طبعت 
خطاب «الإصلاحية الأولى»» التي متلها كل من محمد عبده ورشيد رضاء 
والتي ركزت على أهمية الإصلاح الديني والمجتمعي والتعليمي» بدلا من 
إهدار الوقت في العمل السياسي الذي لم يستكمل عذته الاجتماعية» إن 
ڪا ال 

في المقابلء ثمة مخارج أخرى من المأزق السياسي الراهن لا تقود إلى 
التخلي عن «الزحف الديمقراطي السياسي»» على حد تعبير الباحث نجيب 
الغضبان» بقدر ما تدفع إلى استكمال الطريق إلى نهايته أسوة بحزب العدالة 
والتنمية التركي» الذي تغلب على معضلة «العسكر» بإعادة هيكلة شعارات 
وبرنامج ومواقف الحزب» باتجاه الاستنكاف عن الشعار الإسلامي والإعلان 
عن برنامج وطني شامل يضم فئات اجتماعية واسعة وفك شيفرة التحالف بين 
العسكر والغرب» من خلال اجتراح خطاب يشكك في جدوى التحالف 
التاريخي بين هڏين الطرفين. 

أردوغان وغول يشكلان في النموذج الجديد لحظة انعطاف في المشروع 
السياسي الإسلامي» وإن كانت لا تحظى بقبول لدى كثير من الإسلاميين 
باعتبار أن ذلك تخل عن «هوية المشروع الإسلامية؛ من ناحية» وأنها تتجاوز 
منطقة المتغيرات والعفو التشريعي والتلاعب فيها إلى مساحة الثوابت الدينية 
التي لا تقبل الاجتهاد أو الخروج عليها“. 

في المحصلةء لا يتصور بقاء الوضع الراهن» فالحكومات العربية تعاني 
أزمات بنيوية في الشرعية السياسية وفي فشل المشاريع التنموية والضغوط 
السكانية والاقتصادية» التي تضغط على عصب علاقتها بالمجتمعات وتجعلها 


(۸) انظر: عبد الإاله بلقزيزء الإسلام والسياسة: دور الحركة الإسلامية في صوغ المجال 
السياسي (الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي» »)۲٠۰۱‏ ص ۴١١ ٠١١‏ ورضوان السيدء 
سیاسات الإسلام المعاصر: مراجعات ومتابعات (بيروت: دار الكتاب العربي» ۷), ص ۲۰۰ - 
۳ 

(۹) انظر: خالد حسنين» محمد أبو رمان ومنار الرشواني» الجراحة التجميلية للعمل 
الإسلامي: «قراءة في تجربة حزب العدالة والتنمية التركي» (عمَّان: مركز دراسات الأمةء »)۲٠٠۴‏ 
ص .٩ - ٦١‏ وقارن ذلك ب: إسلاميو تر كيا العشمانيون الحدد: البدايات » المكونات» التحولات» 
المعادلات (بيروت : مؤسىسة الرسالة» 0( ص ۸۱ وما بعدها. 


YTV 


على صفيح ساخن. لذلك فإن التحدي الحقيقي أمام الحركات الإسلامية» 
باعتبارها القوى الشعبية الصاعدة» هو في مدى قدرتها على توظيف هذه 
الظروف والبحث عن اختراقات نوعية تعيد تعريف الراهن السياسي بصورة 

قد تكون دعوة طارق البشري إلى «الإسلامية الوطنية» أحد هذه 
الاكتشافات» التى لا تزال فى إرهاصاتها بين الحركات الإسلامية والقوى 
السياسية الأخرى» وقد تساعد لاأحقاً على بتاء جبهات وطنية وتخالفات 
سياسية عميقة لتكثيف الضغط على الحكومات باتجاه إصلاحات بنيوية 
نوعية» لكن الوصول إلى تلك المرحلة يتطلب مراجعات إسلامية أيديولوجية 
وسياسية» وكذلك قراءة أدق للبيئات المحلية والدولية» التي تتحرك هذه 
الجماعات فيها. 

في جميع الحالات والرهانات والخيارات؛ يبقى السؤال اليوم مفتوحاً 
أمام الحركات الاسلامية حول مرحلة «ما بعد المشاركة السياسية). 


۳A 


(لقسم الرابع 


الوجه الآخر ك «الإسلام الحرڪي»: 
التخيير خارج قبة البرلمان أو بعيداً عن قواعد 
«اللعبة الديمقراطية» 


استهلال 

تبدو خارطة الحركات الاإسلامية اليوم متشعبة» تتعدد مستوياتها وتتنوع 
مقارباتها الفكرية ومناهجها السياسية» ويصعب اختزالها بتلك الحركات 
الإإسلامية التي تقبل باللعبة السياسية. 


تمتد (تلك) الخارطة الإسلامية بين التوجهات الشعبية المختلفة» 
كالجماعات الصوفية والمنظمات الاإسلامية الخيرية أو الثقافية» والمساجد 
(وما تقدمه من خطاب دينى) والجمعيات الدينيةء والحركات الدعوية 
كجماعة الدعوة والتبليغ» وظاهرة الدعاة الجدد (حركة صتا الحياة مثلاء 
وكذلك الجماعات السلفية بألوانها وتجلياتها المختلفة» وصولا إلى حزب 
التحرير الإسلامي» ثم الحركات الإسلامية التي تشارك في اللعبة السياسية» 
وفى داخل هذه الحركات نفسها - أيضا - هنالك توجهات ومواقف وآراء 
e SS RS E a RE O‏ 
ازاء حدود اللعبة السياسية والديمقراطية والتعددية واستراتيجيات التغيير 
والإصلاح السياسي. 

سيناقش هذا الفصل موضوع الحركات الإسلامية التي تقدم نماذج 
حاضرة فى المشهد الاجتماعى والسياسى العربى» وتؤدي دورا سياسياء 
مباشراً أو غير مباشر» لكن خارج قبة البرلمان أو اللعبة السياسية الرسمية 
المعلنة داخل العديد من الدول العربية. 

ولا يدخل في هذا المجال تلك الحركات التي ترغب بالمشاركة في 
اللعبة السياسية وتؤمن بالديمقراطية طريقاً إلى الإصلاح والتغيير» لكنها 
محظورة وممنوعة (كما هي الحال بالنسبة إلى جماعة الإخوان المسلمين في 
سورية وحزب النهضة في تونس). 

موضوع الفقرات التاليةء إذأء هو الحركات والأحزاب الإسلاميةء التي 
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لا تقبل - ابتداء - بالتغيير عن طريق اللعبة السياسية ولا البرلمان» على الأقل 
في الصيخة الواقعية القائمة» وتبحث عن استراتيجيات أخرى»ء سواء كان ذلك 
بالعمل بين الجماهير وتشكيل وعيهاء أو العمل المسلّح»ء أو التغيير المدني 
السلمي خارج سياق اللعبة السياسية» أو حتى الانقلابات العسكرية. 

الحركات أو الجماعات الإسلامية المقصودة في هذا القسم» هي تلك 
التى ينطبق عليها أحد المؤشرات التالية أو أكثر: 

- اتخاذ طريق «العمل المسلح» في إدارة الصراع السياسي الداخلي. 

- تبي مبدأ «الانقلاب العسكري» بصورة مباشرة أو غير مباشرة. 

- رفض شروط اللعبة السياسية الحالية فی العديد من الدول العربية. 

- رفض الديمقراطية أو التشكيك في جدواها في العالم العربي حالياً. 


- الابتعاد عن العمل السياسي المباشر» مع التأكيد على مشروعية النظم 
العربية الحالية ووجوب طاعتها. 

وإذا كان من الصعوبة المنهجية الإحاطة بخارطة الحر كات الإسلامية 
«(المستنكفة عن اللعبة السياسية)ء في الفقرات التالية» فسوف يقتصر الباحث 
على عرض أربعة تماذج» يمتّل كل منها حركة رئيسة» سواء في المشهد 
العربي الاقليمي أو العالميء أو حتى المشهد المحلي : 

- السلفية التقليدية»› بما تمثله من الإإعلان عن «ترك السياسة»» فی مقابل 
مساهمتها الفكرية والدينية في دعم الحكومات وتأييدها ضد الحركات 
الإسلامية الأخرى»ء من خلال خطاب يحث دوماً على نبذ الديمقراطية و«تضليل 
المعارضة») ورفض الحزبية السياسية» مع سعي الباحث لتفسير مواقف هذه 
الجماعات بين إعلان تلك الطاعة للحكومات العربية عموماً واتهام السياسة 
المعاصرة بأسرها بالفساد والضلالء بما فى ذلك الديمقراطية وقيمها. 

- السلفية الجهادية» بما تمثله من إعلاء لمبدأً «الحاكمية الإلهية» وتكفير 
النظم العربية الحاكمة بأسرهاء واتخاذ مواقف حاسمة ضد المؤسسات السياسية» 
ومن الديمقراطية والتعددية» واتخاذ «العمل المسلح» استراتيجية للتغيير. 

- حزب التحرير الإإ[سلامى› الذي يتخذ من عودة «الخلافة الراشدة) 
هدفاً سياسياً رئيساً» ويرفض المشاركة في اللعبة السياسية» ويجمع بين العمل 
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على تغيير الرأي العام وتأييد فكرة الانقلاب العسكري وصولاً إلى السلطة. 

- جماعة العدل والإإحسان فى المغرب التى لا ترفض المشاركة 
السياسية من حيث المبدأ» لكنها تضع شروطاً يصعب قبولها من السلطة 
الحاليةء ويمتاز موقفها من الديمقراطية ب «الالتباس» أو محاولات «التهجين» 

تبقى الملحوظة المنهجية الضروريةء في السياق ذاتهء أن دراسة هذه 
الجماعات أو المجموعات ستختلف عن دراسة خطاب المفكرين الإسلاميين 
المستقلين» كما هي الحال في الأقسام الأولىء إذ سيعمد الكاتب في هذا 
بعاد رئيسة : 

البعد الأول» تقديم «الفكر الحر كي» أو المفاهيم العامة الحاكمة لدى كل 
حزب أو جماعة من خلال منظّريها أو مفکریها المعتمدين› من دون التقيد 

البعد الثاني تقديم مو جر حول الدور السياسي لهذه اإالجماعات السياسي 
بصورة عامة» ومراكز انتشارهاء للاحاطة بالشروط السياسية والاجتماعية التي 
تدرك لیا خطابھا ازا واا 

البعد الثالث. استنطاق مفهوم الإصلاح السياسي أو التخيير لدى هذه 
الجماعات والتيارات› وموقعه کی خطابها وسماته العامة. 
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(لقصل (لساوس ڪشر 


السلفية“ التقليدية: 
التصفية والتربية طريق الإصلاح 


يُستخدم مصطلح «السلفية التقليدية» (أو السلفية العلمية أو السلفية 
السلطوية) للاإشارة إلى اتجاه واسع وعريض» داخل الجماعات والحركات 


(#) يعتبر مفهوم «السلفية؛ من أكثر المفاهيم المتداولة التباساً وغموضاً وإشكالية» على الرغم من 
شیوعه وانتشاره واستخدامه على نطاق واسع من لدن الباحثين والمفكرين» ومع ذلك يمكن القول 
بوجود جملة من السمات التي تتحكم في تشكيلات ومكونات مصطلح «السلفية؛ وفي مقدمتها 
الالتفاف حول مقولة: «الاتباع لا الابتداع؟» فقد تشكلت السلفية تاريخياً عبر المناداة بالرجوع 
إلى الأصلين المكونين للحضارة الاسلامية وهما: الكتاب والسنة وقراءتهما قراءة ظاهرية حرفية 
بعيداً عن آليات القراءة التي تعتمد على استراتيجيات التأويل والتفسير. 

تبلورت السلمية تاریخیاً مع بروز مفهوم «أهل الحديث» الذي ظهر في مواجهة «آهل الرأي؛؛ 
الذين توسلوا بمناهج عقلية في قراءة النص وتأويلهء الأمر الذي اعتبره «أهل الحديث» انحرافاً 
وخطراً يهدد صفاء الإسلام ونقاءه ويؤذن بانهيار الأمة وسقوطها في «محدثات الأمور». 

تستمد السلفية المعاصرة نظرياتها ومقولاتها تاريخياً من مفهوم «أهل الحديث؛ كمرجمية أساسية 
وممثلها الأكبر الإمام أحمد بن حنبلء > الذي صمد في ١محنة‏ خلق القرآنهء وعمل على بلورة وعي 
سلفي جمعي » شهد ازدهاراً وانحساراً وتقلب في أطوار تاريخية متعددة» حتی فقدوم ابن تيمية في 
القرن الثامن الهجري› ويعتبر أحد أهم المرجعيات السلفية التاريخية التي عملت على إسناد الفكر 
السلفي وإمداده بطاقة حيويةء لا تزال آثارها حاضرة بقوة في توجهات السلفية المعاصرة. 

ويمثل الشيخ محمد بن عبد الوهاب» الذي ظهر في القرن الثامن عشر في الحجاز إبان انحطاط 
الدولة العثمانية وتراجعها وصعود الغرب الاستعماري» لحظة تاريخية حاسمة أثرت في مجمل 
الحر كات الإصلاحية» التى ظهرت فى العالمين العربى والإسلامى فى ظل تصاعد الاستعمار الغربي 
ہما کان يشكله من تهديد وخطر محدق ب ادار الإسلام؛. وقد استمرت تلك الدعوات ذات الطبيعة 
السلفية طيلة فترة الانحسار العثماني» وازدهرت اثناء الحقبة الاستعمارية الأوروبية» وآذنت بظهور ‏ 
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السلفية عموماًء بتبنى خطاباً سياسباً تصالحياً ومسانداً لشرعية الحكومات 
العربية› ویستنکف عن المشاركة المباشرة في الحياة السياسية» سو اء في 
الانتخابات النيابية والتشريعية أو المسيرات والمظاهرات والبيانات السياسية. 


ويؤكد هذا الاتجاه على أن اهتمامه الرئيس وتركيزه الكبير على الشؤون 
الدينية (بتصحيح عقائد المسلمين وإدراكاتهم الفقهية والفكرية حول الإسلام) 
ونشر وعي عام إسلامي يتبنى مقولات المدرسة السلفية (هذه) في شتى شؤون 
الحياة. 

إل أن الرآضة والمرافت هدا الاتاة تلق وة و اة شاشر ةة 
المفارقات التي يقع فيها سواء على صعيد الخطاب أم الممارسة. فهو وإن كان 
يتبنى» ابتداءء مفهوماً شاملاً ومهيمناً للإسلام» يجعل السياسية جزءاً لا يتجزأ 
منه» إلا أنه في الوقت نفسه يتبرأ من العمل السياسي ومن أهميته» ويصوّر 
الات السباسة المعاصرة بكتلة من «السواد»ء و«الظلام» و«الخروج على 
قواعد الشريعة الإسلامية). 


لو وقف «التقليديون» عند هذا الحد» لكان بالامکان تفسير موقفهم 
بالاستنكاف عن المشاركة في «العمل السياسي»» والالتزام برؤية مختلفة 
للاصلاح تقوم على تصحيح المعارف الدينية وتربية الناس عليهاء لكنهم في 


«سلفيات متعددة» من أبرزها: : «السلفية الوهابية»» التي أنتتها الشيخ محمد بن عبد الوهاب في 
الحجاز وازدهرت مع أئمة الدعوة النجدية» والسلفية الإصلاحية» في مصر التي بلورها الأفغاني 
ومحمد عبده ثم رشيد رضاء و«السلفية الوطنية؛ التي ظهرت في المغرب العربي» واستندت إلى فكر 
الحجوي والعربي»› ثم ابن باديس ومالك بن نبي وعلال الفاسي. 

شهدت الحقبة «ما بعد الاستعمارية؟ تراجعاً وانحساراً نسبياً للتيارات السلفية والإسلامية عموماً 
مع بروز الدولة الوطنية عقب الاستقلال التي استندت إلى أيديولوجيات قومية ويسارية وليبراليةء إلا 
أن المشهد العربي والإسلامي شهد تحولاً جذرياً عقب هزيمة حزیران/ يونیو ۱۹٩۳۷‏ لتصبح الظاهرة 
الإسلامية منذ سبعينيات القرن الماضي تهيمن على القفضاء السياسي الاجتماعي. وظهرت سلفيات 
جديدة تبلورت عن ظهور حر كات سلفية نقليدية وإصلاحية وجهادية تشترك في رؤيتها الكلية إلى 
العالم وتغترف في أولوياتها السياسية العملية. 

لمزيد من التفاصيل حول مفهوم السلفية» انظر: مصطفى حلمي» قواعد المنهج السلفي في الفكر 
الإسلامي : بحوث في العقيدة الإسلامية (بيروت : دار الكتب العلميةء »)۲٠٠١‏ ومحمد عابد الجابري» 
«الحركة السلفية والجماعة الدينية المعاصرة فى المغخرب»» ورفة قدمت إلى : الحركات الاسلامية 
المعاصرة في الوطن العربي (ندوة)» مكتبة المستقبلات العربية البديلةء الاتجاهات الاجتماعية 
والسياسية والثقافية» ط ٤‏ (بیروت: مركز دراسات الوحدة العربية» »)۱۹٩۹۸‏ ص ۱۸۷ ۲۳۳. 
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الوقت نفسه لا يتوانون عن التعاون مع حكومات عربية» ضد خصومها 
الان به رة جاو اتخات الا اة الوا او 
بل وتعتمد مؤسسات الرسمية العربية توصية قذمتها مؤسسة راند الأمريكية 
المعروفة وتتضمن هذه ضرورة استخدام وتوظيف «الإسلام التقليدي» في 
مواجهة «الإسلام الجهادي»". 


تبدو المفارقة الأخرى أن التيار السلفي التقليدي - وهو يسرَّغ السياسات 
الرسمية العربية ويمررها ويهاجم الحركات الإسلامية الأخرى المعارضة 
بشراسة - يتبتّى خطابا دينيا مغلقا بالتوازي مع خطاب سياسي يرفض جميع 
المؤسسات السياسية الحديثة من برلمان وأحزاب» ولا يقبل الديمقراطية› 
ويرى أنّها جميعاً بمثابة «بدٌَ» تخالف الشريعة الإسلامية. 


ويتبنى التيار السلفي - أيضاً - خطاباً مغلقاً إقصائياً من الآخرء سواء في 
الغرب أو في الأيديولوجيات العلمانية في العالم العربي والإسلامي› ویمتاز 
بنزعة محافظة وتقليدية حادة في الشؤون الاجتماعية والثقافية والسياسية» تجاه 
المرأًة وحقوق الانسان المدنية والسياسية. . الخ. 


إلى هنا تبدو معضلة» وربما أزمة النظم والحكومات العربية» في 
توظيف فتاوى ومواقف هذا التيار في اللعبة السياسية» وفتح آفاق العمل له 
في المجالات الاجتماعية والدينية للتأثير في الناس واضحة للعيان. 


إذ إن هذه الحكومات - بذريعة «الأمن» - تضعف إمكانيات ومجالات 
العمل الإسلامي السياسي› وتساهم قي تجذير هذه التيارات»› وتسمح لها 
بالتأثير في الرأي العام وصوغ مفاهيم دينية مناقضة لما تآعيه (هذه 
الحكومات) من تعزیر الفهم المستنير والمعتدل لإاسلام! 


>٤٤ع://‎ ۲٠٠۷/٠١ /۲۹ انظر: محمد أبو رمان» «الفساد السلفي»» الغد (عمّان)»‎ )١( 

www.alghad.jo/index.php?article = 7450 > . 

(۲) أوصى تقرير صادر عن مؤسسة راند بضرورة الاعتماد على الجماعات الاإسلامية التقليدية 

لمواجهة الحركات الاسلامية الجهادية والسياسية على السواء« انضزۈر : Angel Rabasa [et al.], Building‏ 

Moderate Muslim Networks (Santa Monica, CA: Rand Corp., 2007), < http://www.rand.org > . 

وقارن ذلك ب: رفيق عبد السلام» «بناء شبكات الاعتدال الإسلامي» الجزيرة نت /:pاا[‏ > 

www .aljazeera.net/NR/exeres/F309250A-2A81-4533-9D57-AC6CFBFOSDB1.htm > , 

حيث يلخص الآليات والتوصيات التي تقترحها دراسة راند لمواجهة الإسلام السياسي بالاعتماد 
على الألوان الآخرى من الحر كات الإسلامية. 


على صعيد الحضور والدور» فقد شهد التيار السلفي التقليدي انتشاراً 
5ا ئ سخا و و اة خا ب رة 
السبعينيات» بعد الثورة النفطية» وساهمت المؤسسات الدعوية التى أنشأتها 
الكردة ي ااكن له جو الان ي تن الك اة ا انت 
مرحلة البناء والتعمير في الخليج العربي خلال العقود الأخيرة» وما تطلبته 
من مهنيين وعمال إلى تأثر فثات اجتماعية عربية عريضة بالخطاب السلفي 
و مضامینه. ۰ 


برزت مؤسسة «هيئة كبار العلماء في السعودية» بوصفها إحدى المؤسسات 
الرئيسة التي شار كت بفعالية في بناء الخطاب السلفي التقليدي. وهنالك مساهمة 
الج ناصر الدين الإا وتلامیذه ومدرسته؛ بخاصة في التعاطي م 
الشأن السياسي. 


فانتشرت أدبيات ومواقف هذه المقاربة في كثير من المجتمعات والدول 
في مختلف أرجاء العالم» وأصبحت نافذة ومهيمنة على مجموعات من 
الأفراد» وتشكل جزءاً حيوياً من الحالة الإسلامية العامة» وتنافس الحركات 
الإسلامية الأخرى» مثل جماعة الإخوان المسلمين» في تجنيد الأتباع 
والأنصار وتشكيل الوعي الاجتماعي بالإسلام ومفاهيمه وإدراکات' 


(۳) محمد تاصر الدين الألباني 1۹١١(‏ -۱۹۹4)ء ولد في مدينة أشقودرة عاصمة ألبانيا عام 
414 وهاجر مع والده وعائلته إلى دمشق عام ۲ عمل في مهنة ة تصليح الساعات؛, وتلقی 
تعليمه الابتدائي في مدرسة جمعية الإسعاف الخيرية› ثم ترك الدراسة النظامية لبتلقى تعليماً موازياً 
على يد والده وعدد من المشايخ»› وكان حنفي المذهب. تحول نحو مذهب أهل الحديث بعد دراسته 
لهذا العلم» وتأثر بدعوة رشيد رضا السلفية اللإصلاحية» وأصبح محدث الديار الشامية بلا منازع» 
عمل على بلررة مدرسة سلفية ترتكز على نظرية التصفية والتربية» له عشرات الكتب والرسائل 
TT‏ الحديث والفقه» وتوفي في مدينة عمّان سنة ٩144ء‏ وله آثباع وآنصار في سائر 
أنحاء العالم لاسلا مي وکا لجهرده العلمية في خدمة السنة النبوية منح الشيخ جائزة الملك 
فيصل لعام 1۹۹4. ومن مؤلفاته : سلسلة الأحاديث الصحيحةء وسلسلة aî‏ الضعيفة» وصفة 
صلاة النبي صلى الله عليه وسلم. وبلغت مؤلفات الألباني آکثر من ۲۱١‏ بين مجلدات ورسائلء 
ومعظمها يتعلق بعلم الحديث»› تجا وتضقا 

)٤(‏ قارن ذلك بالحوار الذي أجراه الباحث مع د. . بسام العموش» أحد القياديين السابقين في 
جماعة الإخوان المسلمين في الأردنء ويشير فيه إلى أن الجماعات السلفية تكتسب نفوذاً اجتماعياًء 
على حساب جماعة الإخوان المسلمين» انظر: : «العموش : ا خوان المسلمون؛ بحاجة إلى 
#بروسترويكاا) » آجری الحوار محمد أبو رمان اغد 4/ ¥/ ¥**« http://www.alghad.com/‏ < 

?news = 186069 > . 
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أولاً: الانتخابات النيابية كفر بالإسلام! 


ن اهار ا لدی آنارا سب دة دات ی ری 
تجاه الديمقراطية ومفهوم المشاركة السياسية في الانتخابات التشريعية والنيابية 
بصورة خاصة. إذ يؤكد الألباني على كفرها وخروجها عن الاسلام بقوله: «أما 
الانتخابات السياسية» فهي بالطريقة الديمقراطية حرام لا تجوز» والمجالس 
النيابية التي لا تحتكم إلى كتاب الله وسنة رسولهء إنما تتحاكم إلى الأكثرية 
فهي مجالس طاغوتية لا يجوز الاعتراف بهاء فضلاً عن أن يسعى المسلم إلى 
إنشائهاء ويتعاون في إيجادهاء وهي تحارب شرع الله ولأنها طريقة غربية من 
صنع اليهود والنصارى» ولا يجوز شرعاً التشبه بھہ». 

فتكفير الديمقراطية والتعددية والانتخابات النيابية هو أحد «ثوابت» الفكر 
السلفي الألباني السياسي» وقد جاء في كتاب مدارك النظر في السياسة» وهو 
أحد الكتب السياسية المرجعية لهذا التيار» لعبد المالك الجزائري»ء وقدم له 
وقرظه الشيخ الألباني بأن «المسار الانتخابي نظام كافر» لأنه يساوي فيه بين 
المسلم والكافر.. وأعظم هذه كلها أنه يساوي فيه الإسلام بالكفر.. فإن 
حديثهم كله انتصار ل «اختيار الشعب» و«إرادة الشعب» و«أحكام الدستورا. . 
قبح الله هذا الدين ما ترك شيئا لله إلا جعله قرباناً لطواغيتهء إنه دين 
الديمقراطيةء وهذه الالفاظ الفجة من قاموسه الذي استبدلوه بالوحى وأعطوا 
E‏ دینهی»". 

أما التعددية السياسية والفكرية؛ فيؤكد الألباني على أنها فرع من 
الديمقراطية وهى قسمان: تعددية سياسية وتعددية فكرية عقائديةء أما التعددية 
العقائدية فمعناها أن الناس في ظل النظام الديمقراطي لهم الحرية في أن 
يعتقدوا ما يشاؤون» ويمكنهم الخروج من الإسلام إلى أي ملة أخرى» حتى لو 
كانت يهودية أو نصرانية أو اشتراكية أو علمانية» وتلك هي الردة بعينها. 

أما التعددية السياسية : «فهي فتح المجال لكافة الأحزاب بغخض النظر عن 
أفكارها وعقائدها لتحكم المسلمين عن طريق الانتنخابات وهذا فيه مساواة بين 


۲ محمد ناصر الألباني [وآخرون]ء ١مسائل عصرية في السياسة الشرعية »» الأصالةء العدد‎ )٥( 
.۲۲ (جمادی الآخر ۱۳٤۱ه/[کانون الأول/ دیسمبر ۱۹۹۲م])» ص‎ 

(1) عبد المالك الجزائريء مدارك النظر في السياسة بين التطبيقات الشرعية والانفعالات 
الحماسيةء ط ۲ ([د. م.]: دار آهل الحدیث› ۱۸٤۱ھ/‏ ۱۹۹۷م)» ص ۲٤٣١‏ ۔-۱٤۲.‏ 
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المسلم وغيره» وهذا خلاف للأدلة القطعية التي تحرم أن يتولى المسلمين 
غيرهم» ولأن التعددية تؤدي إلى التفرق والاختلاف الموجب لعذاب الله". 


ثانياً: «التغيير السياسى» بعيداً عن السياسة! 


إذا كان التصور السياسي للسلمفية التقليدية يقوم على تكفير المؤسسات 
الديمقراطية والاستنكاف عن المشاركة السياسية ورفض مبدأً التعددية 
الحزبية» فان التقليديين يرفضون العمل المسلّح» على النقيض من السلفيين 
الجهاديين» وينددون به ويعتبرون من يقوم به من الخوارح والضالينء 
ويصرّون على أن العلاقة مع الحاكم تتمثل بالطاعة والانصياع والنصيحة 
السرية» من دون القبول بالحقوق السياسية والمدنية من المعارضة وحق 
التعبير والتجمع. . إلخ» على اعتبار أن هذه جميعها «بدع غربية»» ليست من 
الإسلام في شيء وتتنافى مع الأحكام الشرعية. 

وفقاً لهذه المقومات؛ فإن رؤية السلفية التقليدية للتغيير تتمثل بالابتعاد عن 
الشأن السياسي» والتر كيز على مبدأً يطلقون عليه «التصفية والتربية» على قاعدة 
«اتباع ااا الصالح؛ ورفض «البدع في الدين»ء ما يجعل الاهتمام بتنقية 
أدبيات العقيدة والفقه والشريعة الإسلامية شغلا أساسياً في منهج السلفية 
اعد وو ال بناء جيل يتمثل الفهم الصحيح للاسلام» «كما كان عليه 
السلف الصالح»» و رافداً من روافد التأثير على المجتمع وتصحيح 


تصوراته الديتيةء ما يهيئ لاستنئاف الحياة الإسلامية بصورتها ا 

وفقاً للألباني؛ فان مشكلة تخلف وتأخر العالم الإسلامي اليوم تكمن في 
المسلمين وليس في الاإسلام» وذلك بسبب ما تعرض له تاريخياً من تحريف 
والسلف الصالح. ا e ١‏ أن ت تعحقق الا ا إلى الات 
والسنةء» وفهمهما على منهح السلف ا 

ذلك الفهم السليم يتمثله «أهل الحديث» تاريخياًء فهم الفرفة الناجية 

(۷) انظر: الألباني [وآخرون]ء المصدر نفضه» ص 1۹-۱۸. 

(۸) انظر الغلاف الآخير لأعداد مجلة الأصالة التي يصدرها مركز الألباني للدراسات في 
عمان» وتمثل الخط السلفي التقليدي» إذ تضع المجلة تصورها للعمل الإسلامي وفي مقدمة ذلك 
بناء جيل يحاكي السلف الصالح يمهد الطريق لاستشناف الحياة الإسلامية. 


0۰ 


والطائفة المنصورة التي عملت على الحفاظ على نقاء الاسلام أمّا سائر 
الفرق الاسلامية - كالمعتزلة والأشاعرة والشيعة والصوفية وغيرها - فهي من 
لفقا فاه كما[ اذه الف فن نة والمالكة والانية 
والحنبلية وغيرهاء عملت على «ترسيخ الفرقة والتعصب»» وساهمت في حالة 
التخلف والابتداعء“. 

وعلى هذا؛ يؤكد الألباني استحالة قيام دولة الإسلام من دون المرور 
بسياسات «التصفية والتربية» (تصفية العقائد والعلوم الإسلامية من البدع 
والضلالات والأفهام الخاطئة وتربية المسلمين على هذا الفهم بوسائل متعددة) 
عن طريق أسلمة المجتمع» وذلك لا يمكن تحقيقه عن طريق الاشتغال المباشر 
بالسياسة» سواء كان عن طريق المشاركة السياسية (ديمقراطياً باعتبارها طريقة 
كفرية)ء أو عن طريق الانقلاب والثورة باعتبارها بدعة لم ترد عن النبي (كلق)'. 

بعبارة أخرى» يغيب الشق السياسي تماماً عن رؤية هذا الاتجاه 
للإصلاح» في حين تحتل مسألة «أسلمة المجتمم» (أو الحياة الإسلامية) زوايا 
الرؤية كاملة» من دون أن نعثر على خيط يصل بين هذا العمل الاجتماعي 
وبين الوصول إلى السلطة السياسية أو إصلاحهاء وهي قضية تبقى في حير 
«المسكوت عنه» في خطاب هذا الاتجاه. ۰ ٠‏ 


ثالغاً: مقاربة (ثنائية) للسياسة : 
النقاء الإسلامى والكفر الغري 


ما سبق يدفع إلى مناقشة مفهوم السياسة والعمل السياسي نفسه لدى هذا 
الاتجاهء وليس فقط مسألة المشاركة البرلمانية والسياسية بعامة. 


إذ يقوم التصور السلفي (التقليدي) للسياسة على «مقاربة ثنائية تتجسد 
باعتبار ما ينشأاً عن التصور الإسلامى المرجعى (الكتاب والسنة وسيرة السلف 


(4) انظر: محمد ناصر الدين الألباني» صفة صلاة النبي صلى الله عليه وسلم (الرياض : 
مكتبة المعارف» ۱۹۹۲)ء» ص ٤‏ ١٤ء‏ والحافظ أبو عبد الله شمس الدين الذهبى» مختصر العلو 
للعلي الغفار» اختصره وحققه وعلق عليه وخرّج أحاديثه محمد ناصر الدين الألباني» ط ۲ (بيروت؛ 
دمشق ` المكتب الإسلاميء 441( ص ۵۸4. 

٠»ةسايسلا انظر محاضرة للألباني بعنوان: «التصفية والتربية قبل الخوض في‎ )٠١( 
< http://audio.islamweb.net/audio/index.php?page = FullContent& «< ةuمiاlnا)Nl مو قع الشبكة‎ 

audioid = 109239 > . 
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الصالح) هو خير مطلق» وما ياتى من الغرب (ديمقراطية › تعددية» انتخابات. .) 

فعلى الرغم من أن الألباني يتفق مع التيارات الإسلامية بأن السياسة من 
الدين» ويؤكد على أتها مأمور بها شرعاًء إلا أنه يشدد في فتاواه على القول: 
«من السياسة ترك السياسة؛» نظراً لاختلاف مضمون الحباة السياسية الحالية 
بالكلية عن التصور الإسلامي للسياسة"'. 

فالسباسة إذا كانت مطلىبة شرعاء فإنهاة بالمعتى المخاصرء كفر ونقاف 
وغشٌ وخداع. لهذا يشدد أتباع «السلفية الألبانية» على نفي اعتبار السلفية 
«حر كة سياسية»ء بالمعنى المرذول. يقول محمد إبراهيم شفرة «السلفية كلمة 
ی ا الاو کو ی ی ول غل جه جاه ي 

من هنا فإن «مخالطة السلوك السياسي على ما هو عليه الآن لا ينبغي» 


ولا وجه من الإإباحة لزحزحته عن دائرة المحظورات الشرعية» ومن خالطه 
يۇزر ومن تاب تاب الله علیه»"'. 


يؤكد الرؤية السابقة محمد موسى نصر «إن السياسة من الدين عند 
السلفيينء لكن أي سياسة؟ أهى سياسة الجرائد والمجلات ووكالات الانباء 
اليهودية والصليبية؟ أم ا (44) وسياسة أصحابه؟ أهي سياسة 
الديمقراطيين الذين يقولون بمقولة الكفار: حكم الشعب بالشعب من أجل 
الشعب؟ أم سياسة آهل الإسلام الذين يقولون: حكم الله تعالى بكتاب الله 
وسنة رسوله انطلاقاً من مبدأ الشورى الذي قرره الإسلام؟ أهي سياسة معرفة 
الحق بكثرة الأصابع المرفوعة في المجالس النيابية؟ ولو كانت تأييداً لفاحشة 
أو منكر أو شرك أو نادٍ ليلي أو مصنع للخمورء أم سياسة : إن الحكم إلا لله 


آمر ألا تعبدو إل إ2 


)١١(‏ انظر: أبو عبيدة مشهور حسن آل سلمان» السياسة التي يريدها السلفيون (عمّان: الدار 
الأثرية »)۲۰٠٤‏ ص ۲۳. 

(۱1) محمد إبراهيم شقرة» لا دفاعاً عن السلفيةء بل دفاعاً عنهاء ص ۳۲. 

((** [i.5 محمد إبراهيم شقرة» هي السلفية : فنسبة وعقبدة ومنهجاء ط ۲ ([د. م.:‎ (OF) 
.۱۷۹ ص‎ 

() محمد موسى نصرء ماذا ينقمون من السلفية: شبهاث مزعومة حول الدعوة السلفية والرد 
عليها (القاهرة : دار الإمام أحمد ٤١٠٠۲)ء‏ ص .٥٤‏ 
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رابعا: سؤال العلاقة بين الخطاب والممارسة 

تتمثل الأشكالية)» إن جاز التعبير› في خطاب السلفية التقليدية السياسي 
براي خصو مها في جملة من الرؤى المتضاربة» جوهرا ومضموناء حتی إن 
بدا الخطاب متماسكاً من حيث الشكل» ولعلّ أبرز هذه الرؤى: 

الأولى» أن هذه الجماعات تؤمن أن الحكومات الحالية هى إسلامية 
يجب طاعتها والالتزام بسياساتها ويحرم مخالفتها أو الخروج عليها أو تشكيل 

الثانيةء أن الواقع السياسي اليوم هو واقع مليء بالمحرمات والبدع 
والضلالات» فيما سيؤدي الاشتباك به إلى الإضرار بمشروع الدعوة 
الإصلاحى. وهو ما يقسر عبارة الشيخ الألبانى الشهيرة: «من السياسة ا 
نتحدث فى السياسة). 

الثالغة» على الرغم من كل ذلك فإن هذه الجماعات ليست «محايدة» 
سياسياً بصورة واضحةء وإتّما تصطف دوماً مع الحكومات» وتوظف فتاواها 
لصالح السياسات الرسمية العربية» ضد الجماعات الإسلامية الأخرى 
بخاصة» وحركات المعارضة السياسية بعامة. 

فالسياسة الحاليةء لدى هذه الجماعات» مضيعة للوقت والجهد وإهدار 
لمسار الإصلاح الصحيح» الذي يجب أن يركز على تصحيح المفاهيم الدينية 
والفكرية لدى الناس وتريتهم على الفهم الصحيح للإاسلام. 

في المقابلء إذا كان هذا التيار يحرم المعارضة والتعددية السياسية فإنه 
لا يبين لنا كيف يقوم (الإصلاحيون» بمواجهة الحكام «الفاسقين» أو 
«الفاسدين»ء الذين يعيقون تحقيق أهداف الدعوة في التربية وتصحيح مفاهيم 
وسائل الإعلام تؤدي دوراً مناقضاً لجهود الدعوة الإصلاحية. 

فى هذه الحالةء فان رؤية التيار تقتصر على ضرورة «النصيحة السرية» 
للحاكم غير المعلنةء والتي لا تتخذ صورة المعارضة (حتى لو كانت سلمية)» 
مع التزام التأ كيد على طاعة الحاكم ما دام يعلن أنه مسلم. 

بالعودة إلى أدبيات ومفاهيم هذا التيارء فإن الملاحظة الأبرز أنه يتأثر 
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بتراث واسع في الفقه الإسلامي» تدا السني» الذي يؤكد ضرورة الطاعة 
وخطورة المعصية والخروج على الحاكم» وعلى أن الحاكم له حق الطاعةء 
مهما تعدّى على الحريات العامة والحقوق الشخصية. 

هي» إذأًء أقرب إلى رؤية تقارب بين شرعية الحاكم وطاعة الله وتقرن 
معارضة الحاكم بمعصية الله» في تصور ديني - فکري یقترب في وظيفته 
السياسية من نموذج العصور الوسطى المسيحية في «تبرير» شرعية السلطة 
وسیاساتها. 

الإصلاح السياسي» في هذه الحالةء رهن بالحاكم ونياته ومواقفه» بعيداً 
عن أي دور ممكن تقوم به المجتمعات في مواجهة انحرافه أو في الدفع باتجاه 
الإصلاح السياسي» حتى إن كان تدريجياً على المدى البعيد*'. 

بالمقارنة» فان الإإمام محمد عہده وغیره من أقطاب ورواد المقاربة 
الثقافية في الفكر الإسلامي المعاصر استبعدوا العمل السياسي ابتداء» لكن 
مقاربتهم لم تقم على «شرعية الحكومات» أو تضليل انتقادهاء بل قامت على 
الدعوى إلى مدنية السلطة وديمقراطيتهاء وتقييدها بقيود عديدة» مع وضع 
العمل السياسي درجة ثانوية» مقابل أولية الإصلاح الديني أو المداخل 
الأخرى ف السالة القافة 


Amel Boubekeur, «Salafism and Radical Politics in Postconflict Algeria,» : قارن ذلك‎ )٠١( 
Camegie Papers (Carnegie Endowment for International Peace), no. 11 (September 2008), pp. 4-11, 
< http:/fwww.carnegieendowment.org/files/salafisn_radical_politics_algeria.pdf> . 
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النصل سابع عشر 


السلفية الجهادية: الحاكمية والسيف! 


يشكل اتجاه «السلفية الجهادية» الوجه المقابل للسلفبة التقليديةء إذ 
يبختلف معها جذرياً في الموقف من النظم العربية الحاكمة ومن مبداأً طاعتها 
وموالاتها للحكام» ویتبنی بدلا من مبداً «عدم التدخل في السياسة»» الذي 
رفعه الشيخ الألباني» مبدأ «التغيير اللجذري»» واعتماد العمل السري 
والعسكري» في كثير من الأحيانء لتحقيتى أهدافه السياسية. 


وتمتّل «شبكة القاعدة» اليوم والجماعات التي تتبنى أفكارهاء في 


(۱) يعود تأسيس تنظيم القاعدة إلى العام 1۹۸۸ء على يد أسامة بن لادن» وهو نتاج تطور عن 
مكتب الخدمات»» الذي أنشئ بالتعاون مع الشيخ عبد الله عزام بهدف مقاومة الغزو السوفياتي 
لأفغانستان» وكان أبو عبيدة البنشيري (على أحمد الرشيدي)» أول قائد عسكري له» وبعد وفاته 
غرقاً فى بحيرة فكتورياء تولى أبر حفص المصري (محمد عاطف) قيادته» وقد جاءت تسمية 
القاعدةء باعتبار المكان المخصص للتدريب والقتال» وفي عام ۱۹۹۸ء تم الإعلان عن «الجبهة 
الإسلامية العالمية لقتال اليهود والصليبيين والأمريكان» أثناء تجمع عدد من قیادات جماعات 
السلفية الجهادية» كجماعة الجهاد» والجماعة اللإسلامية » المصريتان» وبوجود عدد من الوفود من 
الجماعات الجهادية في باكستان» وكشمير» وفي هذا الاجتماع أعلن أسامة بن لادن بده 
الاستراتيجية الجهادية الجديدة» وتوسيع دائرة الحرب» لتشمل الولايات المتحدة وحلفاءهاء 
والصهيونية وعملاءهاء وقد حدث لغط كبير داخل الجماعات الجهادية السلفيةء التى رفضت هذه 
الاستراتيجية» وانسحب عدد من الموقعين» وبقي الد كتور أيمن الظواهري متردداً حتى أواسط عام 
١م‏ الذي أعلن فيه بيعته لابن لادنء ودمج جماعة الجهاد المصرية بالقاعدة. ولمزيد من 
التفصيل» انظر : عبد الباري عطوانء القاعدة: التنظيم السري (بيروت: دار الساقيء ۷٠٠۲)؛‏ جيل 
كيبل» الفتنة: حروب في ديار المسلمين» ترجمة نزار أورفلي (بيروت: دار الساقيء »)۲٠٠١‏ 
وكميل الطويل» القاعدة وآخواتها: قصة الجهاديين العرب (بيروت: دار الساقي» .)۲٠١۷‏ 
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أرجاء العالم (أفغانستان» باكستان» العراق» القاعدة في بلاد المغرب 
العربي)» العمود الفقري والتجلي الحركي الأبرز للتيار «السلفي الجهادي»» 
وإن كان ظهور التيار سابقاً على القاعدة» من خلال الجماعات المسلَحة في 
مصر (الجماعة الإسلامية وجماعة الجهاد). 


ينشط هذا التيار في كثير من مناطق العالم ويعتمد مدا «(المجموعات 
السرية ومشروعية - بل وجوب _ العمل العسكري» ويربط في مواقفه السياسية 
بصورة مباشرة بين النظم العربية والغرب (العدو القريب والعدو البعيد)» وقد 
أآدت شبكة الإنترنت في الآونة الأخيرة دوراً فاعلاً في تجنيد الشباب 
واستقطابهم» وتوفير فضاء حيوي للتأثير الإعلامي والنفسي. والحوار من خلال 
«عالم افتراضي» يتجاوز في اثاره ودوره مؤسسات إعلامية عالمية ضخمة. 


أولاً: السلفية الجهادية من المحلية إلى العولة 


ثمة مراحل تطور عديدة مر بها التيار السلفي الجهادي. وتنقل في تأثره 
بمصادر معرفية وفكرية ومنظرين. 

فعلى صعيد مصادر التراث الإسلامى تشكل مدرسة «أهل الحديث» 
وعقائدها وأدبياتها الفقهية منهلاً رئيساً لهذا التيار» الذي يستند على «القراءة 
الانتقائية» لفتاورى أبن تيمية تم محمد بن عبد الوهاب. 


أمّا في المرحلة المعاصرة فقد كان الأب الروحي لهذا التيار» فكرياً 
وليس تنظيمياً» سيد قطب بخاصة في كتابيه معالم في الطريق وفي ظلال 
القرآنء إذ رسخت هذه الكتابات. بالتوازي مع كتاب الإسلامي أبي الأعلى 
المودودي المصطلحات الأربعة في الق ر آن› مفهوم الحاكمية» الذي يشكل 
حجر الرحى في فكر هذا التيار وتصوراته السياسية. ثم ظهر كتاب القريضة 
الغائبة لعبد السلام فرج» في مصر» ليحدد طريق العمل المسلح منهجاً وحيداً 
للوصول إلى فريضة «الحاكمية» (الخلافة الراشدة = الدولة الإسلامية). 

في عقد الثمانينيات من القرن الماضي ساهم الجهاد الأفغاني ببث روح 
جديدة في العمل الإسلامي تعزز من المقاربة الجهاديةء والثقة بالعمل المسلّح 
على صعيد التغيير. وتجلى ذلك بوضوح في عقد التسعينيات» بعد حرب الخليج 
,١‏ وذلك بظهور أدبيات جديدة أكثر تحديداً للمنهج «السلفي الجهادي» 
وتمايزه عن المدارس الإسلامية الأخرى في التغيير» وفي مقدمة ذلك كتابات 
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عصام البرقاوي (الملقب بأبي محمد المقدسي)"› وکتابات عمر محمود 
(الملقب أبو قتادة الفلسطينى) . وازدهر سوق هذه الأدبيات والأفكار فى 


() أبو محمد المقدسي هو عصام بن محمد بن طاهر البرقاوي» المقدسي شهرةء من قرية برقا 

أعمال نابلس» انتقل مع عائلته صغيراً إلى الكويت حيث أكمل دراسته الثانوية» ثم درس العلوم في 
جامعة الموصل» بشمال العراق» وهناك اطلع على العديد من الجماعات الإسلامية» وتنقل بعد ذلك 

بين الكويت والسعودية ليطلب العلوم الشرعية» وقد اطلع في تلك الفترة على كتب محمد بن 
عبد الوهاب واينتيبة رتراك سلما نجد واديات الدعوة السلفيةء شم ساف إلى باكستان رأفانستان 
والتقى بالعديد من الجماعات الإسلامية» وبداً هناك التدريس والتأليف حيث ألْف كتابه المشهور ملة 
إبراهيم وأساليب الطغاة في تمييعهاء > ثم عاد إلى الأردن عام ۱۹۹۲ لينشر أفكاره ودعوته إلى أن اعتقل 
عام ۱۹۹۲ ومكث في سجون المخابرات العامة شهور وتمت محاكمته بعد ذلك على خلفية قضية 
«بيعة الإمام» وحكم عليه بالسجن المؤبد ولكن خرج بعفو ملكي عام ٩1۹۹ء‏ ثم ما لبث ان اعتقل عدة 
مرات وبقى تحت القبضة الأمنية المشددة» وانتهى به المطاف فى سجن «قفقفا؛ (شمال عمّان) على 
خلفية ما يعرف بقضية «المفرق»» ثم برأته محكمة أمن الدولة» لكنه بقي رهن الاعتقال من دون محاكمة 
في السجون الأمنية» ثم أفرج عنه قبل شهور» على أن يتجلّب الحر كة والنشاط الإعلامي. 

كما إن المقدسي متهم بالعلاقة مع العديد من الجماعات الجهادية في الخليج العربي» في كل من 
السعودية والكويت؛ وذلك بدعوى أنه بمثابة «المرشد الروحي» لمن قاموا بعدة تفجيرات. ويعتبر من 
آبرز منظري التيار السلفي الجهادي في العالمء وله عشرات الحتب والعديد من الرسائل والفتاوى › 
وأعداد كبيرة من المناصرين والأتباع» وقد أصبحت كتبه بمثابة الأدبيات الرئيسة للعديد من الخلايا 
التابعة للتيار السلفقي الجهادي في العالمء وساعدت لورة ةالإنترنت على اتساع نطاق تأثیره ونشر 
أفكاره وله موقع خاص على شبكة الانترنت اسمه «التوحيد والجهاداء وما زال الموقع فاعلاً وينشر 
آراء المقدسي ومواقفه اتجاه الأحداث المختلفة» ويتجدد الموقع بشكل دوري وسريع. 

ویتخذ المقدسي مواقف أقل تصاباً من «أبو مصعب الزرقاوي؛ (الزعيم السابق لتنظيم القاعدة في 
العراق) على الرغم أن الأخير بمثابة التلميذ سابقاً للمقدسي. ویؤکد في حواراته ومقالاته» أنه على 
الرغم من إيمانه بطريق الجهاد إلا أنه يرى أن الأردن ليس مكاناً مناسباً لذلك» فهو يرفض العمليات 
المسلحة في الأردنء ويسعى إلى نقل أفكاره ودعوته إلى فلسطين من خلال تشكيل تنظيمات هناك 
وقد وجه انتقادات كبيرة لأبي مصعب الزرقاوي في الأونة الأخيرة» مما أثار الخلاف الحاد بينهماء 
الأمر الذي ألقى بظلاله على أفراد التيار في الأردن. 

E RN‏ مصعب» انظر : : أبو محمد المقدسي» 
#الزرقاوي؛ مناصرة ومناصحة ٠+‏ منبر التوحيد والجاد« c <http://www.tawhed.ws/r?i = dtwiam56>‏ 
وحوار خاص أجراه معه محمد أبو رمان على الموقع نفس أًيضأً: .> 83 = <http://www.tawhed.ws/?i‏ 

(۳) عمر محمود عثمان أبو عمر» مواليد عام ۱۹١١‏ حدث لديه انقلاب نفسي كبير في المرحلة 

الثانوية» فأقبل على جماعة الدعوة والتبليغ المسالمة والتزم معهاء ثم دخل الجامعة الأردنية وأنهى 
دراسة البكالوريوس في الشريعة عام ٤1۹۸ء‏ حاول إكمال الدراسات العليا إلا أنه لم يستمر فيهاء ثم 
دخل الجيش الأردني وعمل بالإفتاء برتبة «وكيل؟» مدة أربع سنوات» وتزوج خلال هذه الفترةء وقد 
أفاده عمله مفتياً في السجن العسكري في التعرف على أفكار التيارات الاسلامية المختلفة. 

نشط في الاتجاه السلفي في نهاية الثمانينيات» وبدأ ينوع في قراءته ومصادره الفكرية» وعمل - 
بعد حرب الخليج الشانية - على تأسيس حركة سلفية تشكل ناظماً للتيار السلفي الأردني بمختلف 
فاته إلا أنه فشل بسبب رفض الشيخ ناصر الألباني وتلاميذه هذه الفكرة» ثم أسس حر كة آهل = 
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سياق المواجهات التي حدثت بين إسلاميين في دول عربية والحكومات» بعد 
اجهاض التجربة الديمقراطية الجزائرية. 

أخذت أفكار «السلفية الجهادية» صورة عالمية منظمة أکثر عام ٠۹۹۸‏ 
مع الإعلان عن تأسيس «الجبهة العالمية للجهاد ضد الصليبيين واليهود». وقد 
تمحضت هذه الخطوة لتعكس إرهاصات المرحلة الجديدة من التحالف بين 
القاعدة وحركة طالبان في أفغانستان» وتبٽي القاعدة بصورة رسمية ومباشرة 
e e E‏ المتحدة الأمريكية؛ بدلاً من 
بوضوح قي E‏ ارت فرصان تحت راية اى 


کانت آحداث الحادي عشر من آیلول/ سبتمیر ۲۰۰۱ بمثابة مرحلة جديدة 
في تاريخ القاعدة والسلفية الجهادية عموماً. فعلى الرغم من إعلان «الحرب 
على الإرهاب» وتمكن الولايات المتحدة من تدمير مركز القاعدة في 
أف تاا وت ارا ع ا ن اعد کات ب 


المعركة الإعلامية والسياسية وتعيد إنتاج نفسها بصورة «لا مركزية» وتتحول 
من تنظيم محدود إلى «رسالة عالمية؛ تتلمَّاها مجموعات من مختلف الدول 
والمجتمعات فى العالم» وبدت تظهر «قواعد متعددة» ذات نشاط إقليمى 


السنة والجماعة مع مجموعة من أصدقائه» لكنه لم ينجح في ذلك فغادر محبطاً عام ۱ إلى 
مالیزيا» ولم ترق له الحياة هناك فانتقل إلى باکستان› وهناك خاض صراعات فكرية مع عدة تارات 
داخل الحركات الإسلامية» وبداً يبلور الكثير من أفكاره. 
في العام ٤4‏ غادر إلى بريطانيا طالباً اللجوء السياسي› ولم تحن قد صدرت ضده تهم في 
الأردنء ولكن كان ذلك لغاية الحصول على الإقامةء وهناك لمع نجمه منظراً سياسا کببراًء حورل 
إلى مفت ومفكر للتيارات الاإسلامية المسلحة في شمال إفريقياء كالجماعة الإسلامية في الجزائر 
وليبياء وأشرف على عدة مجلات » منها ميجلة القفحر ومجلة المنهاج› وأصدر کتاباً ینظر فيه ويؤسس 
للحر كة السلقية الجهادية. 
وضع لاحقاً تحت الإقامة الجبريةء بتهمة علاقته الوثيقة بشبكة القاعدة» قبل أن تقرر الحكومة 
البريطانية تسليمه إلى الأردن» وهي الخطوة التي أوقفتها المحكمة الأوروبية» بعد تظلم محامي أبو 
قتادة لديهاء ولا يزال إلى حين إعداد هذه الدراسة بنتظر صدور الحكم النهائي» من المحكمة 
الأوروبيةء فى قضية تسليمه إلى الأردن. 
)٤(‏ قارن ذلك بدراسة صادرة عن مؤسسة راند البحثية الأمريكية : Brian Michael Jenkins,‏ 
Countering al Qaeda: An Appreciation of the Situation and Suggestions for Strategy (Santa Monica, CA:‏ 
RAND, 2002), pp. 3-17, < http://www.rand.org/pubs/monograph_reports/2005/MR1620.pdf > .‏ 
)0( انظر التمهبد ف : Daniel Benjamin, ed., America and the World in the Age of Terror: 4 New‏ 
Landscape in International Relations, Significant Issues Series; ¥. 27, no. 1 (Washington, DC: Center for‏ 
Strategic and International Studies, CSIS Press, 2005).‏ 
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ومحلي» ومجموعات موالية للقاعدة في مناطق أخرى في العالم العربي 

ثم جاء احتلال العراق محفراً آخر لنشاط القاعدة وتطورهاء وتحول 
العراق إلى «مركز إقليمي» يستقطب «المجتدين» ويرسل المتطوعين» وظهرت 
بؤر تتبنى القاعدة في المنطقة العربية» سواء في الخليج (بصورة خاصة 
السعودية والكويت) أو فى الأردن (أحداث عمان تشرين الثانى/نوفمبر 
٠‏ أو المخيمات الفلسطينية (فتح الإسلام في مخيم نهر البارد في لبنان» 
عصبة الأنصار في مخيم عين الحلوة» جيش الإسلام في غزة. .). 

وقد ظهرت القاعدة في مصر» (إعلان الظواهري انضمام محمد الحكايمة 
المنشقّ عن الجماعة الإسلامية ومجموعته إلى القاعدة وقد قام الأخير بتأسيس 
موقع «القاعدة في أرض الكنانة»» وهنالك موقع «الثابتون على العهد»). 
وكذلك القاعدة في بلاد المغرب العربي (ونشطت في الجزائر والمغرب. .). 


هله التطورات الميدانية انعکست على الإنتاج الفكري فبرزت مجموعة 
جديدة من المنظرين والأدبيات التي يتبناها التيار السلفي الجهادي. 


ويلاحظ أن الفكر السياسي للتيار يسير مع مرور الوقت نحو التشدد والحذية 
أكثرء ويمكن رصد ذلك من خلال تتبع المسار من سيد قطب إلى عبد السلام 
فرج إلى أبي محمد المقدسي وأبي E‏ 
العوفي (من قادة قاعدة السعودية سابقاً) وأبي مصعب الزرقاوي (الأردني قاتد 
قاعدة العراق سابقاً) وأبى مصعب عبد الودود (قائد قاعدة المغخرب العربى)»› 
وهم «الجيل القيادي الخديدة للقاعدة بعد حرب العراق في عدة دول . 


ثمة قراءات متعددة لأسباب صعود السلفية الجهادية وانتشارها فى 
السنوات الأخيرة بصورة ملحوظة فى العديد من المجتمعات العربية. ونرى 
في هذا السياق أن التفسير ليس أحادياً بل مركب» يجمع بين الأبعاد السياسية 


0( انظر: محمد أبو رمان «نموذج «قاعدي جديدا؛ ألغد» <http:// <Y ° ٠۷/١۲/٠١‏ 

www.alghad.jo/index.php?article = 7721 > . 

«Al Qaeda Organization in the Arabian Peninsula,» < http://www. :ı di ùرiق‎ (¥) 
globalsecurity.org/military/world/para/al-qaida-arabia.htm > . 

Amel Boubekeur, «Salafism and Radical Politics in Postconflict Algeria,» ڊ_‎ dHÛذ‎ jراق‎ (۸) 
Carnegie Papers (Carnegie Endowment for International Peace), no. 11 (September 2008), pp. 4-11, 
< http://www .carnegieendowment.org/files/salafism_radical_politics_algeria.pdf> . 


۲۵۹ 


وفى كل الأحوال؛ فإ صعود هذه الجماعات» كما يرى منير شفيق› هو 
تعبير عن أزمة عامة تمر بها الدول العربية والإسلامية في مقابل عجز واضح من 
النظم السائدة على المستويات كافة عن مواجهة هذه الأزمة» ما يدفع إلى خلق 
صيغ وأنواع أخرى من الاستجابات الجانبية» كما هى حال هذه الجماعات“. 
الجهادية» بخاصة فى السنوات الأخيرةء لأوليات التغيير السياسى واستراتيجياته › 
من دون الالتزام بأفكار شخصية معينةء داخل هذا الاتجاه» بقدر ما سيكون 
التر كيز على الأفكار والمضامين» وعلى الجدليات المرتبطة بقضايا التغيير. 


E‏ المغاهيم الحاكمة: لاذا السلفية الجهادية؟ 


«المفاهيم المفتاحية» لتشكل مجتمعة نسقاً فكرياً متكاملاًء يصوغ التصورات 
الكونية والاجتماعية والسياسية لأفراد التيار السلفي الجهادي» والملامح 
العامة لخطابه السياسي. 

فالتيار يؤسس ابتداء لنفسه مرجعية تاريخية باعتباره ممثلاً لأهل السنة 
والجماعة» وامتداداً لأهل الحديثء ويضع مسألة تحكيم الشريعة الإسلامية في 
صلب عقيدته الدينية والسياسية (الحاكمية الإلهية)ء معتبراً أن من لا يلتزم بهاء 
كما هي حال النظم العربية والإسلامية اليوم» كافر (الطاغوت)» ينبغي الخروج 
عليه» من خلال تشكيل حركة جهادية تعبا للسير في هذا الطريق» تتآلف وتتمايز 
في هويتها الفكرية والحركية في الساحة (عقيدة الولاء والبراء)» وتتخذ من 
القتال المسلح استراتيجية وحيدة لمواجهة هذه الحكومات (فريضة الجهاد). 


يعرف المقدسي السلفية الجهادية بأنها «تيار يجمع بين الدعوة إلى 
التوحيد بشموليته والجهاد لأجل ذلك فى آن واحد» أو قل هو تيار يسعى 
لتحقيق التوحيد بجهاد الطواغيت»”''. 

يتميز تصور هذا التيار بالاستناد إلى ركنين اثنينء الحاكمية الإلهية 
والجهاد. ويتمثل المضمون السياسى ل «الحاكمية الإلهية٠»‏ بالكفر بالدساتير 


(۹) مقابلة خاصة مع منير شفيق. 
(۱۰) انظر حواراً خاصاً مع المقدسى أجراه محمد أبو رماڻ: .>83 <http://www.tawhed.ws/?i=‏ 
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والنظم والحكومات والمؤسسات السياسية (البرلمانء والأحزاب والحكومات 
والقضاء) والعسكرية الحالية (الجيش والأمن) في العالم العربي والإسلامي؛ 
لأتها لا تلتزم بالتوحيد؛ الذي يعني بدوره إفراد الله بحق التشريع والحكم. 

وبناء على توصيف النظم بالكفر والجاهلية وحكم الطاغوت فإِن أي 
مشار كة داخل المؤسسات السياسية» سواء انتخابات تشريعية أو بلدية أو حتى 
توي مناصب حكومية وأمنية وعسكريةء هي بمثابة منح المشروعية للواقع 
السياسي الفاسد وإعانة للظالمين على المسلمين وترقيع هذه الأنظمة 
والمساهمة في استمرارها. فلا تجوز المشاركة بالترشیح ولا الانتخاب» ولا 
حتى في الوظيفة في المناصب الحكومية. 

ولا يرى تيار السلفية الجهادية استراتيجية غير القتال والجهاد» مع تقدير 
توافر الشروط» لتغيير الأوضاع السياسية وتحقيق هدف إقامة الدولة الإسلامية. 
يؤكد عبد السلام فرج على فرضية الجهاد العيني على كل مسلم ضد الحكام 
«بالنسبة للأقطار الإسلامية فان العدو يقيم في ديارهم» بل أصبح العدو يمتلك 
زمام الأمور» وذلك العدو هم هؤلاء الحكام الذين انتزعوا قيادة المسلمين ومن 
هنا فجهادهم OT‏ 

في السياق ذاته يقَدَّم أبو قتادة الفلسطيني تنظيراً شرعياً وفقهياً لوجوب 
الجهاد في مقالته «لماذا الجهاد؟»» فبعد أن يبين أدلته في تكفير الحكام 
ويحدد تبعات ذلك يصل إلى القول: «هؤلاء الحكام مفسدون في الأرضء 
بسبب ما هم عليه من البغض لهذه الاأمَة» وبسبب حكمهم بشريعة الشيطان» 
والله قد أمر المؤمنين بجهاد المفسدين في الأرض ... وهؤلاء الحكام اجتمع 
فيهم ما تقذم من محاربة لله ولرسوله وذلك بالإعراض عن شريعة الإسلام 
وترك الخضوع لأحكام الكتاب والستة والإفساد في الأرض» فالواجب أن 
يقوم أهل الإسلام عليهم كل قيام حتى تطهَرَ الأرض منهم»"'. 

وعلى الرغم من التوافق العام في فكر السلفية الجهادية على «فريضة 
الجهاد» إلا أن هنالك تفاوتاً في تقدير الشروط المناسبة له إذ تترواح طرق 


> منبر التوحيد والجهاد» //:ع1)ا‎ ٠» محمد عبد السلام فرج٠ «الجهاد: الفريضة الغائبة‎ )١١( 


tawhed.ws/c?i= 39> . 


)١(‏ انظر: عمر محمود أبو عمر (أبو قتادة الفلسطينى)» «لماذا الجهاد؟ء» منبر التوحيد 
والجهاد» . > http://www.tawhed.ws/r?i = yrvjtyr8‏ < 
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التغيير لدى التيار من دولة إلى أخرى. ففي حين يكتفي أبناء التيار بالدعوة 
السلمية في بلاد معينة» لعدم توافر شروط العمل المسلح» فيركزون على نشر 
أفكارهم وتصوراتهم الدينية والسياسية وجذب الأنصار والأتباع» بوسائل 
الدعوة الفردية والجماعية» فإنهم في بلاد أخرى يتخذون طريق العمل المسلّح. 

ويشرح المقدسي تصوره لعملية التغيير واختلافها من بيئة لأخرى بالقول: 
«فمسألة تخيير واقع اليوم وإن كانت من همومنا وآمالنا لكننا لا نتعجلها قبل 
أوانها؛ وذلك لأن التغيير الشامل يحتاج إلى إعداد وإمكانيات وإلى تضافر جهود 
آهل هذا التیار فی کل مکان وتر کیزها فی مکان مناسب وتوقیت مناسب.. وما 
تقوم به كثير من التجمعات والجماعات التابعة للتيار السلفي الجهادي من أعمال 
جهادية هنا وهناك وإن كان ظاهرها أنها فقط من إعمال النكاية فى أعداء الله ولا 
تترجم إلى تغيير عاجل للواقع ؛ إلا آنها على المدى البعيد ستهيّن الرجال الذين 
سيقومون بعملية التغيير وتمهد للتغيير الحقيقى والشامل لأننا نعتقد ان الرجال 
Sa NAG e GS e CEN SY‏ 
خلال الانتخابات وصناديق الاقتراع» كلا بل ستخرجهم لنا خنادق القتال 
وسيفرزهم لنا الجهاد. ٠.‏ وحتى نملك إمكانات التغيير الشامل» فإننا نعمل في 
نشر التوحيد بشموليته ومحاربة الشرك بكافة ألوانه ونسعى في تخيير العقائد 
الباطلة والأفكار المنحرفة والولاءات المتخبطة لآحاد وجماعات المسلمين في 
بلادنا وندعوهم إلى تحقيق التوحيد والبراءة من الشرك والتنديدء فهذا النوع من 
التغيير هو أهم أنواع التغيير وبدونه لن يكون هناك تخيير حقيقيٌ . . ومع هذا 
فنحن لا نتعتّت في أن نكون نحن من يمسك بزمام التغيير» ولا يلزم من ذلك أو 
نشترط أن تكون البداءة من بلادناء بل نحن جند من جند هذا التيار وحيث رأينا 
أن إخوة لنا في أي بقعة من بقاع الأرض على أبواب التغيبر وقفنا معهم وانحزنا 
إلى صفهم» فلا بد أولا من إيجاد دار للمسلمين ومن ثم الهجرة إليها وتقويتها 
ویمکن بعد ذلك أن یفتح الله على المشلمين ٠ا‏ اسببى عابم تغییره. . والله 
غالب على أمره ولكن أكثر الناس لا يعلمون» 


ثالثاً: رفض المقاربة الديمقراطية فى التغيير 
تنظر السلفية الجهادية إلى الديمقراطية باعتبارها «نظاماً كفرياً» يناقض 
الإسلام» وذلك اه یسند حى التشريع إلى البشرا» ولیس لله فہحسب هذه 
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الرؤية لا يجوز لمسلم أن يحتكم لنظام وشريعةٍ غير الإسلام» فقد جاء 
الإسلام بنظام شموليّ كاملء لا يحتاج إلى غيره في سائر المجالات. 


والديمقراطية تناقض أساس التوحيد الذي قصر حق الحكم والتّشريع لله 
وحده؛ فالمقدسيٌ يعتبر الديمقراطية ديناًء وفي نقدها ألّف كتاباً بعنوان: 
الديمقراطية دين يقول فيه : «اعلم أن أصل اللفظة الخبيثة (الديمقراطية) يوناني 
وليس بعربي» وهي دمج واختصار لكلمتين» (ديموس)» وتعني الشعب» 
و(كراتوس)» وتعني الحكم أو السلطة أو التشريع» ومعنى هذا أن ترجمة كلمة 
(الديمقراطية) الحرفية هي : : (حکم الشعب)» أو (سلطة الشعب)»› أو شري 
الشعب)... وهذا أعظم خصائض الديقراطية عند أهلها. .. وهو يا أخا 
التوحيد في الوقت نفسه من أخص خصائص الكفر والشرك والباطل الذي 
يناقض الاسلام وملة التو 


ويؤكد المقدسي أن الديمقراطية وغيرها من النّظم الوضعيَّة خارجة عن 
دين الإسلام ومناقضة له: «فكل ملةٍ من ملل ١‏ لكف اجتمعت على نظام 
ومنهاج یخالف ويضاد دين الإإسلام فهو دينهم الذي ارتضوه. . . ومن ذلك 
(الديمقّراطية)ء فإنها غير دين الله تعالى»*'. 


ويعزو المقدسي كفر الديمقراطية ومناقضتها لعقيدة التوحيد إلى عدَّة أسباب : 
«آولا : لأنها تشريع الجماهير أو حكم الطاغوت» وليست حكم الله تعالى. . 
ا ای لدا ار الطاخرت وتا تلد رر دوا وشا کی ان 
تحالى ء٠‏ تالا :إن الديمقراطة ثذرة العلمانبة الينة ويها غير الشرعة 2 :لان 
اللات متت کر بر إلى عزل الدين عن الحياة أو فصل الدين عن الدولة 
والحك»'. ال ا والمجالس التشريعية: هي «حكم الشعب أو حكم 
الطاغوت. لكنها على جميع الأحوال ليست حكم الله الكبير المتعال»". 


ويدعو المقدسى إلى البراءة من الديمقراطية ومعاداتها ويوجّه رسالة إلى 
المنتسب إليها بقوله: «يا عبيد القوانين الوضعيّة» والدساتير الأرضية - ويا 
أيها الأرباب المشرّعون. إنا نبرأً إلى الله منكم ومن ملتكم» كفرنا بكم 


> hااp://سس. أبو محمد المتقدسى» «الديمقراطية دين»٠ منبر التوحيد والجهاد‎ )١( 
tawhed.ws/r?i = mo5o2fpb > . 

)٠١(‏ المصدر نفسه 

)١(‏ المصدر نفسه. 

(۷) المصدر نقسه. 
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وبدسات الث رک وبمجا 1 نيه » وبدا بیننا و 4 العداوة اللغضاء 
تیر بدا بیننا وب والب 
ابا تى ئۆمنوا الله ون . 


يتفق أبو قتادة مع المقدسي على كفر الديمقراطية ومناقضتها للشريعة» 
ا منظو مة تستند إلى العلمانية» فهو يقول: «المنظومة الايتعراطية على 
اختلاف صُورها تقوم على إسناد حن السيادة لغير اللهء وهذه المنظومة منبعثةٌ 

من العقيدة العلمانيّة التي ترى أن التاس أحرار في إصدار التشر يعات التي 
يرونها تناسب عقولهم ومُعطيات حیاتهم› وقد أفرزت العلمانيّة في الول 
المرتدة في E EE‏ هذا الطريق» فالشق السياسي من 
العقيدة العلمانية يفرض اعتقاد: «سلوك المنهج الديمقراطي الذي يرى إسناد 
حقّ السيادة للشعب. . فأركان الحكم الديمقراطي هي نفس أركان الحكم 
الشرعي› آي الام والمحكوم عليه والمحكوم فيه» ونفقس الحكم» 
والحاكم هو السّلطة التي فرّضها الشعب إلى إصدار القوانين» فحين يصدر 
قانون عن البرلمان أو مجكهى الراب آر نجل الي فان بكسب فوته 
بكونه صادر من السّيد الحاكم» فهو حكم شعبيّ برلماني ديمقراطيٌّ علماني»› 
آي هو في دين الله تعالی حکم شر کي طاغوتي»'. 

الديمقراطية» بحسب أبي قتادة» دين كفريّ لا يجوز خلطه بالإسلام 
«اعلم أن راية الديمقراطيّة هي رايةً كفريةٌ شركيةٌ» وقد علم القاصي والدّاني 
أن الإسلام والديمقراطية دينان مختلفان» فأما الإسلام فهو حكم الله لعباده 
والديمقراطية حكم البشر بعضهم لبعض» واعلم أن محاولة البعض مساواة 
الإإسلام بالديمقراطية هي محاولة الرّنادقة الذين يريدون أن يبدلوا دين الله 
تعال مزافقة لاهو ال9" 

ويهاجم أبو قتادة الحركات الإسلاميّة التي تبت المنهج الديمقراطي 
كعقيدةٍ أو آلية من دُعاة الأسلمة» ويرى في هذه المناهج انحرافاً عن نهج 
الإسلام «فإنهم لأسلمة الديمقراطية أو اریت ال في البداية فرّقوا بين 
العقيدة والديمقراطية» وبين أسلوبهاء فهم يزعمون نهم أخذوا ا 


(۹) عمر محمود أبو عمر (أبو قتادة الفلطيني)» الجهاد والاجتهاد (تأملات في المنهج) 
(عمَّان: دار البيارق» 4۹( ص ۱۰۳ RE‏ 
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بآليتها وحركتها وتنظيمها وأسلوبهاء ورفضوها عقيدةٌ وأيديولوجيةًء وهذا 
التفريق مرجعيّ عند البعض» وإلا فإن الكثير صار ديمقراطياً باعتقاده. . 
فصار الإسلام إنسانيًاً بالوضعء دنيوي الأحكام» لا علاقة له بالآخرةء ولا 
قيمة لضرورة الذين» والرّضا الإلهي»"". 

وينتقد أبو قتادة جميع الحركات الإسلامية التي دخلت في ال 
الد ر ی ضالة مبتدعةء فالحكم الإسلا لا يؤر أن 
ای عن طريق الديمقراطية «لو افترضنا نخدلا أن فرقة من اليرق وصلت إلى 
نة ا عن طریق الديمقراطية› وحكمت الشريعة› فهل یکون الحكم 
إسلامياً بهذه الطريقة؟ الجواب بكلَّ وضوح» لا؛ فكل قانونٍ وإن کان يلتقي 
مع الشريعة الإسلامية في حه ووضعه» وفرض عن طريق البرلمان» وخيار 
الشتعب لن يكون إسلامياًء بل هو قانون طاغوتي كفري»". 

ذلك أن الطريق الشرعية والعملية لتطبيق حكم الشريعة لا يمكن أن تأتي 
عن طريق الديمقراطية بحسب أبي قتادة» وإنما عن طريق الجهاد والقتال « لا 
يمكن لدولةٍ من الثول أن ترسخ أركانها وتيت وجودها إلا بعد دمام وأشلاءء 
فلا يوجد دولة على ظهر الأرض الآن وغداً وبالأمس» وكانت هذه الدولة 
ذات استقلال ومنعة إلا بعد حروبٌ وحروبٌ» وقتال. .. وعلى التاظر أن لا 
يتر بما يحس بالديمقراطية في العالم الخربي» إذ حين يرى بعضهم سهولة 
ويسر تناوب الأحزاب على السّلطة أو تخلي الحكام عن كراسيهم؛ a‏ 
ا لە ن م إلى الحكم عن هذا الطريق وهذا خطأً جسيمء ! 
إن هذه الأنظمة لم تستقرّ على هذا الحال إلا بعد حروب طاحنة"". 


رابعاً: جدلية أولوية «العدو القريب» أم «البعيد»؟ 


على الرغم من الاتفاق العام بين منظري السلفية الجهادية في العالم 
على «فريضة الجهاد» وعلى اعتباره الاستراتيجية الوحيدة للتغييرء إلا نهم 
اختلفوا حول جملة من القضايا ار ومن أبرزها چ الأولية؛ هل هي 


(۲۱) ابو قتادة الفلسطيني› بين منهج ¥01( <« .> http://www.tawhed.ws/r?i = y2pdxyvi‏ < 
(YY)‏ أبو قتادة الفلسطيني. بين منqجيj‏ %©4£ .<« .> http://www .tawhed.ws/r?i = i§tmaobw‏ < 
(۲۳) أبو قتادة الفلسطينى» بين منهجين 12٤4ب“‏ .> http://www .tawhed.ws/?i = qdeg2js8‏ < 
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(الولایات المتحدة والغرت)» وحول مستوی وماهية الشروط العملية المطلوبة 
للبدء بالأعمال الجهادية» وأخيراً حول الأساليب المعتمدة فى آليات العمل» 
كالعمليات الانتحارية» ونظرية التترس» وغيرها من القضايا الإشكالية. 


وفي السياق نفسهء فإن المقدسي وإن كان يؤكد ضرورة الجهاد ومشروعيته 
في التغييرء فاه يجعل الأولية لقتال الحكومات والنظم العربية“"» باعتبارها 
مرتدة كافرة؛ لكنه - وهنا بيت القصيد - يرى ضرورة توافر «القاعدة الجهادية» 
التي تحمل مشروع القتال وتتحمل تبعاته» فالجهاد تسبقه الدعوة إلى هذه 
الد وى ات الو الا 


ومع أن المقدسي يولي العمل الجماعي والإعداد له أهميةٌ في استراتيجية 
التغير الشاملة؛ إلا آنه مع ذلك يويد الأعمال الجهاديّة الفرديّة «يجب في هذا 
الباب العمل الجماعي الجاد والمتكامل الذي يجب له من الإعداد والإمداد ما 
لا يجب لغيره» ونقدمه على الأعمال الفرديّة»ء وهذا لا يعنى عندنا بطلان 
الأعمال الفرديّة إذا كانت تقوم على نهج سديإٍ» وفقو صحيح» وبصر بالواقع» 
ومعرفة بميزان المصالع والمفاسن»" ٠."‏ 

وقد سبقت الاشارة إلى أن المقدسي» ومع إجازته للعمليات الانتحاريةء 
إلا أنه يرفض التوسع فيها ووضعها ضمن شروط محددةء كما قام بتقنين 
فقهي لكثير من الأدوات والأساليب المستخدمة في نشاطات الجماعات 
الجهادية» وبخاصة في كتابه وقفات مع ثمرات الجهاد. 

ومع أن أبا قتادة الفلسطيني يوافق المقدسي على أولية قتال الحكومات 
والنظم العربيةء إلا أنه يحدر من إهمال قتال العدو البعيد (الولايات المتحدة أو 
الدول المعادية للمسلمين)ء فهو يعطى الأولوية لقتال العدو القريب المتمثل 
اا ال ا و كه و كد علي الا ى الط فة دل مك ان 
تقوم الأنظمة العربية والإسلاميّة إلا بدعم من الأنظمة الأجنبية"". 


)£( أ محمد المقدسى»ء اهذه عقيدتناء ٠‏ ص http:/f/www.tawhed.ws > . ۳١‏ < 
)۲١(‏ انظر حوار خاص مع المقدسي أجراء محمد أبو رماڻ: .>83 <http://www.tawhed.ws/?1=‏ 
(۲۲) أبو محمد المقدسي ٠‏ «لقاء من خلف قضبان المرتدين سنة ٠٠٠1٤١۸‏ حوار مع مجلة 
«نداء الإسلام»٠‏ (منبر التوحید والجهادء جمادی الآخرة ۱۸٤۱ه/[تشرین‏ الأول/ آکتوبر 1۹۹۷])» 
ص http://www.tawhed.ws/r?i = j44n2568 > . NY‏ < 
(۲۷) أبو قتادة الفلسطيني› «قتال المرتدين والكفار والتعاون بين الجماعات ٠‏ .س h)p://#w‏ > 

= tawhed.ws/r?i = ujnvgr40 > . 
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وفي رسمه الخطوط العامة بعيدة المدى لاستراتيجية الجماعات الجهادية 
في الانقلاب على الحكومات العربية وتغيير الأوضاع القائمة؛ يمير أبو قتادة 
بين «شوكة النكاية» واشوكة التمكين؟؛ إذ لا بد من الدخولء بدايةٌ» فى 
صدام مع الأنظمة» وذلك من خلال شوكة النكاية» وهي مرحلة تتسم بالعنف 
المتدرّج الذي تستخدم فيه أساليب حرب العصابات. 


ثم تآتي مرحلة الّمكين التي لا ؛ٍ بد فيها أن يحكم الاس بالإسلام بجميع 
الوسائل التي تستند إلى المَرَّة «والوصول إلى التّمكين من خلال شوكة الكاية 
المتكرّرة لن يجعل همنا إرضاء الناس بتأمين السّكن والخبز والعمل لهم 
ولسنا محتاجين إلى أخذٍ رضاهم فيمن يحكم أو بما يحكم؟ سيحكمهم آميرنا 
شاؤوا أم أبوا» وسنحكمهم بالإسلام» ومن رفع رأسه قطعناهء لأن التّمكين 
وصل إلينا بفضل الله وحده... ولم نصل إلى التّمكين بقرارٍ في بيت أبيضَ 
أو أسودء بل بعبوديتنا لله وحده» وببراءتتا من كل طواغيت الأرض»*". 

جدلية أولوية العدو القريب والبعيد احتلت مساحةٌ واسعة داخل السلفية 
الجهادية» وبخاصة في المرحلة الأخيرة بعد أن تبتّى المستوى الأعلى في 
التنظير السياسى لدى القاعدةء این الطر ای کے کاب قران ت راب 
النبي فكرة «الحركة الجهادية العالمية» والتركيز على ضرب العدو البعيد 
(الولايات المتحدة الأمريكية). 


ففى ذلك الكةغاب يهدف الظواهري» من خلال سرد تطور الجماعة 
الجهادية المصرية وأبرز عملياتهاء ومذكراته الخاصة» إلى التأكيد على ثلاث 
قضايا رئيسة: 

القضية الأولى؛ الجمع بين «العدو البعيد» والقريب» مع التركيز على 
الدور الأكبر اللعدو البعيد فى مخازبة ةالدغرة الإسلاميةا» مشير إلى أن 
المواجهة بين الحركة الجهادية والولايات المتحدة والمشروع الصهيوني باتت 
واضحة مكشوفة ومباشرة منذ عقد التسعينيات في القرن العشرين 


يذكر أن موقف أبي قتادة بلغ مدى كبيراً في تبرير قتل نساء وأطفال أفراد الجيش الجزائري» 


أنظر : «فتوى هامة عظيمة الشأن»» نشرة الأنصار ۸۸ (۱۱ آذار/ مارس .)۱۹۹٩‏ 

(۲۸) أبو قتادة الفلسطيني» الجهاد والاجتهاد (تأملات في المنهج)» ص .١۷١- ٠۷١‏ 

(۲۹) أيمن الظواهري» «فرسان تحت راية النبي (تأملات في الحر كة الجهادية)»» الشرق الأوسطء 
کانون الأول/ دیسمبر .۲۰٠۱‏ كتاب نشر على حلقات بعد أحداث الحادي عشر من أیلول/ سہتمبر .۲٠٠۱‏ 
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القضية الثانية؛ الرد على مراحعات الجماعة الإسلامية المصرية» التى 
بدأت منذ النصف الثاني من التسعينيات» والدعوة إلى الثبات على مشروع 
«الجهاد المسلح». 

القضية الثالة؛ أن الحركة الجهادية العالمية تتطلب وجود قاعدة أرضية 
(دولة» إمارة. ي تحمل هذا المشروع وتدافع عله وتکون مرکزاً للجماعات 
والمجموعات الجهادية الأخرى. 

ثم قم الظواهري (عام )۲٠٠۸‏ كتاباً آخر يعرز هذه الأفكار ويسوّغها 
بعنوان التبرئة الذي رد فيه على وثيقة ترشيد العمل الجهادي» التي أصدرها 
الدكتور فضل» السيد إمام شريف» زعيم جماعة الجهاد سابقاًء والآخر قام 
بدوره بتفنيد زد الظو آهري› وذلك فی کتاب التعرية لکتاب التبرئة. 

خلاصة السجال بين الرجلين» وقد تحوّل إلى تراشق بالاتهامات الشخصية 
والعمالة للأجهزة الأمنيةء تکمن في الاختلاف حول مسألة العدو البعيد 
والقريب» وحول الذرائع التى يسردها الظواهري› بخاصة قي كتاب التبرئة»› 
للقيام بعمليات وتفجيرات تجيز استهداف منشآت مدنية واقتصادية غربية رذاً 
على ما تسميه القاعدة «حروباً صليبية - يهودية» ضد العالم الإسلامي” ". 


خامساً: «إدارة التوحش» : 
الجمع بين الاسترانيجية العالمية والمحلية 


جدلية أخرى تدورء بصورة غير مباشرة» في بعض أوساط السلفية 
الجهاديةء بين من يتبنى إدارة الصراع العالمي بصورة مركزية ومن يتبنى 
«اللامر كزية» ومنطق المجموعات العنقودية المحلية"'". 


يقدم أبو بكر ناجي إدارة التوحش: أخطر مرحلة ستمر بها الأمة تصوراً 
أكثر تحديداً لإدارة معركة الجهاد على الصعيد العالمي والمحلي»ء مشيراً أنه 


)١(‏ انظر: أيمن الظواهري» «تبرئة أمة القلم والسيف من منقصة تهمة الخور والضعف» 
وقارنه بالسيد إمام عبد العزيز الشريف «مذكرة التعرية لكتاب التبرئثة»» حول السجال» انظر: 
http://www .aawsat.com/files.asp?fileid = 56 > .‏ < 

)۳١(‏ انظر: مراد بطل الشيشانى» «انقسامات «القاعدة» وضعفها تثير نقاشاً وانقساماً غريباًء) 
موقع إسلام أون لاین» ۲۹ حرزیران/ ن http://www .islamonline.net/servlet/Satellite?c= «¥ * *A‏ < 
ArticleA_C&cid = 1213871403540&pagename = Zone-Arabic-Daawa%2FDWALayout > .‏ 
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يبستخلص هذا «التصور» من ميراث العقود السابقة فى العمل الجهادي 
والدروس المستفادة منه» مع إدراك حجم التطورات النوعية الكبيرة في 
السنوات الأخيرة» التي أفرزت صعوداً ملحوظاً للمجاميع الجهادية. 

«إدارة التوحش»ء إذأًء هو عنوان للمرحلة القادمة القريبة لدى الحركة 
الجهادية العالمية» وهي مرحلة تقع بين مرحلتين»ء الأولى ما يسميه «شوكة 
النكاية»» وتقوم خلالها المجاميع والمجموعات الجهادية المحلية» هنا 
وهناك» بتوجيه ضربات عسكرية نوعية (كما حدث في تفجيرات بالي وتر كيا) 
للأنظمة «الموالية للغرب»» والمرحلة الثالثة هي شو كة التمكين» التي يتم من 
خلالها إقامة الدولة الإسلامية الموعودة"". 

بين شو كتي «النكاية» و«التمكين» هنالك مرحلة ضرورية وحاسمة» وهي 
مرحلة «التوحش؛ الحالية» حيث يمر المجتمع الدولي بحالة من الفوضى ج 
انهيار الاتحاد السوفياتى» وبقاء الولايات المتحدة متفردة» مؤقتاًء بالقوة 
العالمية الكبرىء وهي لحظة دولية تيح سقوط عدة دول في حالة من الفوضى 
أو ضعف السلطة المركزية» ما يمكن مجموعات جهادية من إيجاد محاضن 
آمنة أو مناطق يحكمونها ويطبقون فيها الشريعة الإسلامية ويحمونها (قريب من 
نموذح الدولة الفاشلة في الأدبيات الغربية)ء ويوجدون قضاء إسلامي". 

تلك المناطق التي تحكمها «(مجموعات إسلامية» تتساعد مع مناطق 
أخرى» وتتبادل معها الخبرات» تقوم فيها المجموعات المحلية الصغيرة بدور 
«شو كة النكاية» لإرهاق «العدو» وتشتيت جهوده» وجهود الحكومات الموالية 
له في أكثر من مكان» ورفع الكلفة السياسية والأمنيةء في القدرة على 
مواجهة «المشروع الجهادي»“" . 


النموذج المطروح» في هذا الكتاب» أقرب إلى «حرب استنزاف» عالمية› 
يتم التركيز فيها على الأهداف الاقتصادية» التي تشكل عصباً حساساً في 
المجتمعات الغربية. 


يؤطر ناجي تصوره من خلال تفصيل دقيى مطول للقواعد المرتبطة بكل مرحلة 
(۴۲) انظر: أبو بكر ناجي» إدارة التوحش: أخطر مرحلة ستمر بها الأمةء ص .٠٤ ١١‏ 
(۳۳) المصدر نفسه» ص .١۷ ٠١‏ 


a ۱۸ المصدر نفسه»ء ص‎ )۳٤( 
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وشررطها وحيثياتها والدول المرشحة في العالم العربي والإسلامي لدور «إدارة 
التوحش»» مؤكدا على ضرورة الجمع بين الوعي السياسي بقواعد اللعبة السياسية 
في الدول المختلفة لمعرفة نقاط الضعف والقوة والعمل العسكري الواعي القادر 
على الوصول إلى أهداف سياسية» مع التأكيد - أيضاً- على دور حيوي ومفصلي 
للاعلام لدعم جهود الحر كة الجهادية العالمية» ولتوفير مورد بشري (من المجندين 
في المعر كة) لمواجهة التحالف المضاد للجهادية العالمية*". 


في المحصلةء فإ الفكرة الرئيسة ل «إدارة التوحش» تتمتّل ببناء «تصور 
استراتيجي» لمراحل التغيير الجهادي والجمع بين المناطق التي تسقط بيد 
المجموعات الجهادية والمناطق التي تصارع الدول والحكومات الأخرى» 
والأدوات والقواعد المطلوبة للتعامل مع كل مرحلة. 

على الطرف المقابلء يقدم أبو مصعب السوري» أحد المنظرين 
المعروفين للسلفية الجهادية العالمية» في مشروعه «دعوة المقاومة الإسلامية 
العالمية» رؤية مغايرة» نوعاً ما» لتصوّر أبي بكر ناجي» تقوم على ضرورة 
التر كيز على المجموعات المحلية العنقودية التي تتولى القيام بحرب عصابات 
واستنزاف مع الحكومات المحلية الموالية للغرب» وضد المصالح الخربية» 
وذلك لتشتيت جهد تلك الدول وإضعاف قدرتها على مواجهة حرب 
العصاباتء في كثير من الدول والأماكن. 

على العمومء وبرغم الخلاف البادي بين المقاربتين» إلا أنه ليس من 
الصعوبة الجمع بينهماء باعتبار أن تلك المجموعات الصغيرة تقوم بدور 
«شو كة النكاية» وآن «إدارة التوحش» خاصة بالدول الضعيفة الآيلة للسقوط› 
التي يمكن أن تشكل حاضنة اجتماعية لحركات السلفية الجهادية. 

سادساً : «الصراع» على السلفية الجهادية . . بروز حالة «المراجعات» 

برزت شبكة القاعدةء أو السلفية الجهادية عموماًء باعتبارها ليست 
فقط فاعلاً أمنياً في الكثير من الدول والمجتمعات» بل فاعل عابر للدول 
والمجتمعات» وقد شكلت خلال السنوات الأخيرة موضوعاً فى حمل العلاقات 
الدوليةء وموطراً للصراع العالمي المعنون ب «الحرب على الإرهاب). 


(To)‏ المصدر نقسه» ص ۳ وما بعدها. 
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انتشرت المجموعات والجماعات المرتبطة بهذه الأفكار فى الكثير من 
الدولء وتباينت من حيث القوة والضعف ودرجة التأثير الأعش اساي 
او ا ات ا و و ا کف م و ر و 
وتحدياً حقيقياً لا يمكن تجاهله أو القفز عنهء وتلك قفزة واقعية ملموسةء إذا 
ما قورنت حال هذه الجماعات اليوم بعشرة أو عشرين عاماً سابقة» فهي 
تنجح في الانتشار العالمي» وتوسيع دائرة التجنيد والتعبئة واكتساب الأنصار 
داخل العديد من المجتمعات. 


وعلى الرغم من ذلك فن هذه المقاربة الفكرية تواجه نقداً شديداً» 
ليس فقط من خارج رحم الفكر الإسلامي»ء بل ومن داخله أيضاًء كما إتها 
توجّه نقداً قاسياً للكثير من الحركات والاتجاهات الإسلامية الأخرى. 

ولعلَ هذه الملاحظة هى إحدى أبرز روافد النقد لأفكار السلفية 
الجهادية»› التي تحسم و ضلال وفساد عقائد ومواقف القاعلين 
الإسلاميين الآخرين» وتدعي احتكار الصواب في رؤية مشروع التغيير 
وتصوره» وتحفل أدبياته باتهام الجماعات الإسلامية الأخرى»ء ما يخلق 
«علاقة عدائية» بصورة عامةء بين هذه الاتجاهات ويحول دون الوقوف فى 
«المنطقة الوسطى» أو القواسم المشتر كة الممكنة بينها. ۰ 

وإذا كانت هذه حال الاتجاهات الأخرى في الفكر الإسلامي مع السلفية 
الجهادية» فهى من باب أولى حال الحركات السياسية غير الإسلاميةء التى 
رجش من هدا الخطاب الإقصائي وشن رؤية “الألرانالفكرية؟والسباسية 
الأخرى»ء ومن نموذجه في الحكم الذي يسعى إلى تطبيق الشريعة» لكن 
بصورة قسرية وبإدراك فكري يقترب من «نموذج حركة طالبان الأفغانية). 

الظاهرة الأخرى الملفتة على صعيد نمو الجماعات السلفية أنها وبرغم 
ما حققته من انتشارء إلا أن معضلتها الرئيسة اليوم تكمن بالتذبذب بين القوة 
والانكماش» فهي ما إن تقوى ويشتد عودها في دولة معينة حتى تعود إلى 
المرحلة ا كما حصل في العراق وال والصومال كذلك فلم 
تتمكن إلى الآن من تثبيت قوتها وهيمنتها في مكان محدد لفترة زمنية طويلة. 

وإذا كان هنالك عوامل ومتغيرات متعددة قد تفسر هذه الظاهرة» إلا أنٌ 
هنالك عاملاً تفسيرياً مهماً يتمشل في أن هذه المجموعات على الرغم من أنه 
تملك مشروعاً عسکریاًه وقدرة على بسط نفوذها في ظروف معينةء إلا أتها 
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اتلك م غا اسيا راغا افيا يقبل به المجتمع المحلي أو البيئة 
الإقليمية والدولية. 


النقد الآخر الموجه إلى هذه الحركات والفكر الذي يبرر ممارساتهاء 
بخاصة السنوات الأخيرةء يتمشل بالإغراق في بناء الذرائع والمسوغات التي 
تشرع قتل المدنيين والسياح واستهداف المصالح المدنية» وهو ما يخلق في 
أوقاتِ شرخاً بينها وبين تيار سياسي وشعبي عريض» ويساهم في تعزيز حالة 
«(المراجعات» من قياديين ومفكرين من داخل هذا التيار”". 

المراجعات الأولى الرئيسة بدأت مع الجماعة الإسلامية بمصرء من خلال 
إصدار كتيبات تتراجع فيها عن «العمل المسلّح» باعتباره أداة التغيير ٠"‏ 
وكذلك مراجعات السيد إمام شريف» التي سبقت الإشارة إليهاء ومراجعات 
لمنظر السلفية الجهادية في الأردنء أبو محمد المقدسي» وإن كانت مراجعاته 
تقف فى منتصف الطريق» من دون أن تصل إلى التخلى عن الأفكار الرئيسة 
لأي دير لو جا النة الجهاديةة بخاضة الخاكية والأيمان بالعمل الملم كا 
هي حال المراجعات المصرية. 

هذه المراجعات وإن لم تظهر تداعياتها على شبكة القاعدة نفسها إلا أنّها 
أقارت جال فكريا دال الوسط :الجهادي وات إلى اعرا ا تة 
أنصاره «مسلمّات» وبدهيات» بخاصة أنّها صدرت عن قيادات معروفة» وهو 
ما دعا بالظواهري إلى تخصيص صفحات طويلة للرد عليه" . 


(۳) أبرز الأحداث التي شكلت صدمة داخل الرأي العام» حادثة الأقصر في مصر التي قتل فيها 
عدد من السياح الأجانب عام 1۹۹۷ء وكذلك تفجيرات الفنادق في عمّان ٠۲٠٠١‏ وحوادث العنف في 
السعودية» وتفجيرات الدار البیضاء ۲٠٠۲ء‏ حول تفاصيل عدد من هذه التفجيرات» انظر ويکيبيديا 
الموسوعة الحرةء «تفجيرات الدار البيضاء» و«حادثة الأقصر؛ على الموقع التالي : .٣٠//:صا)!‏ > 

wikipedia.org > . 

(۴۷) حول تطور مراجعات الجماعة الإسلامية قی مصر» انظر: سلوی محمد العواء 
الجماعة الإسلامية المسلحة فى مصر )٠٠٠*۴ - ۱۹۷٤(‏ (القاهرة: مكتبة الشروق الدوليةء »)۲٠٠١‏ 
ص ۱٤١‏ ۔ ۱۸۷. 

(۳۸) حول مراجعات السلفية الجهادية بأبعادها المختلفةء انظر: نبيل عبد الفتاح» «الخطاب 
الإسلامي الراديكالي المتغير: فقه !! لمراحعات وإشکالياتهء وإعاقاتهء في : : ضياء رشوان» محرر› 
المراجعات من الجماعة الإسلامية إلى الحهاد (القاهرة: مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية 
بالأهرام» ۲۰۰۸)» ص ۸۰ .٩۱‏ 
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لقصل التاءر) عشر 


حزب التحرير: 
التغيير من السياسي إلى الاجتماعي 


يمتّل حزب التحرير أحد الأحزاب الإسلامية المعاصرةء تأسس قرابة 
عام 1۹١١‏ في القدس» على يد الشيخ تقي الدين النبهاني» وقد حاول 
الحصول على وجود رسمی فی العاصضمة الأردنيةء عمان» لکن السلطات 


منعته. 


(1) تقي الدين النبهاني ٠۹(‏ ۰ - ۱۹۷۷). ولد الشيخ النبهاني في قرية #إجزم» بقضاء ء حيقا» 
في عام ۰۱۹۰۹ تلقى تعليمه الابتدائي في مدرسة القرية» وحفظ القرآن الكريم» ومبادئ اللغة 
العربية› والفقه على يد والده الشيخ إبراهيم النبهاني؛ رايت والدت غائ دلو من الام خضي 
الأمور الشرعية التي اكتسبتها من والدها الشيخ يوسف بن إسماعيل بن يوسف النبهاني» ثم انتقل 
إلى مدرسة عكا لمتابعة دراسته الثانويةء إلا له لم يتمهاء فقد سافر إلى القاهرة بغية الالتحاق 
بالأزهر» حيث التحق بالثانوية الأزهرية کک ثم التحق بكلية دار العلوم التي كانت تتبع 
الأزهر آنذاك» وکان يحضر حلقات الشيوخ»› أمثال : : الشيخ محمد الخضر حسين؛ وتخرج الشيخ 
النبهاني من دار العلوم عام ٠۹۳۲‏ ل ا ان العملية مدرساً في حيفاء ثم عمل 
في مدرسة الخليل الثانوية حتى عام ۹۳۸ وانتقل إلى القضاء فعْيّن كاتباً في بيسان» ثم إلى 
طبرية» وبين أعوام ۱۹٤١‏ وحتى عام ۱۹٤١‏ عمل كاتباً في محكمة يافاء ثم إلى محكمة حيفا ليعمل 
بها بوظيفة رئيس كتاب عام ١٤1۹ء‏ وعمل مشاوراً في محكمة القدس الشرعية» ثم انتقل ليعمل 
قاضياً شرعياً في محكمة الخليل حتى عام ١٤۱۹ء‏ وعمل لفترة وجيزة لمدة أربعة أيام قاضياً لمحكمة 
القدس الشرعية» ثم عَيّن أواخر عام ۱۹٤۸‏ في محكمة الاستئناف الشرعية. 

غادر الشيخ النبهاني فلسطين إلى بيروت إبان النكبة سنة ۸٤1۹ء‏ حيث استقرت أسرته» وعُقب 
الوحدة بين الضفة الغربية والأردن عام ١٠۱۹ء‏ عَيّن ¿ النبهاني عضواً في محكمة الاستثناف الشرعية 
في القدس» ثم استقال من عمله في سلك القضاء ء الشرعي» بعد أن تقدم للترشح إلى المجلس النيابي 
Og E a‏ 
عمان أواخر عام ١١۱۹ء‏ وقدم استقالته من التدريس في الكلية أواخر عام .1۹٥۲‏ 


YY 


مع ذلك استمر نشاط الحزب بصورة سرية إلى أن وصل إلى مرحلة من 
الانتشار الاقليمي في دول الجوارء ثم انتشار عالمي» ويملك وجوداً ملحوظا 
داخل الجاليات العربية والمسلمة في أوروباء ومؤخرا حقق الحزب صعودا 
ونفوذاً في مناطق آسيا الوسطى» على الرغم من حالات الانحسار والامتداد 
التي شهدتها المرحلة السابقة من خبرة الحزب ومسيرته". 

تمتّل «الخلافة» نقطة الارتكاز فى الخطاب السياسى لحزب التحرير 
الإسلامي» التي يمكن من خلالها إدراك أهدافه السياسية وملامح منهجه في 
التغييرء إذ يضع عودة الخلافة الإسلامية هدفاً رئيساًء باعتبارها المفتاح 
الوحيد» الذي يمكن أن ينتشل الشعوب العربية والمسلمة من راهن الضعف 
التياصي: الإسلامي ٠:‏ 


استقر فكر حزب التحرير على رفن لار الا ا ي ا 
الحالية فى أغلب الدول العربية» وإذا كان رفض المشاركة ليس مبدئياًء إنما 
من خلال وضع شروط صارمة لهاء فن هذه الشروطء بالإضافة إلى موقف 
الحزب المتشدد من النظم القطرية العربية» كانا وراء حظر نشاط الحزب في 
غلب دول العالم العربي والإسلامي» واعتماده على منطق التنظيم السري» 
لكن مع العمل السياسي العلني. 

شمدت المفر ات لأر من عي الجزت اطا وعدا اضيا ملرطا 
في عدة دول عربية» وقد دفع الحزب إلى محاولات انقلاب متعددة» فشلت 
جميعها وأدت إلى إعدام عدد من أفراده وأنصارهء وتعرض کثيیر منهم إلى 
الاعتقال والسجن»ء خلال المراحل السابقة. 


جرى العرف فى السنوات الأخيرة على اختباء أمير الحزب» وغالباً ما 
تکون بیروت مکان ذلك الاختباء. ومع انتشاره الجغرافي له في دول ومناطق 
مختلفة بقيت قيادته محصورة في الفلسطينيين (تقي الدين النبهاني» عبد القديم 
زلوم وعطا أبو الرشتة). 

وإن كان الحزب قد تعرّض في السنوات الأخيرة لصراع داخلي أذى إلى 


«Hizb ut-Tahrir al-Islami (Islamic Party of Liberation),» < http://www. : ]ر‎ il (1) 
globalsecurity.org/military/world/para/hizb-ut-tahrir.htm > . 


() انظر : حزب التحرير ([د. م.[: منشورات حزب التحریرء ۱۹۸۵)ء» ص ۲. 
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انشقاق تيار (أطلق على نفسه التيار الإصلاحى» بقيادة بكر الخوالدة وكان 
سابقاً رئيساً للدائرة الثقافية في ال ت أعاد ترميم تنظيمه وتجاوز 
«الأزمة التنظيمية»“ . 

لم يستطع الحزب السيطرة على أية دولة» ولا تحقيق هدفه الرئيس 
بإعادة الخلافةء لكنه أصبح أحد الأحزاب الرئيسة المشكلة للحالة الإسلامية 
في السنوات الأخيرة. وينشر أفكاره ومواقفه السياسية من خلال وسائل متعددة 
أبرزها الإعلام من مجلات (مجلة الوعي) ومواقع الإنترنت (موقع العقاب» 
موقع الخلافة» إذاعة حزب التحرير. .)» والمحاضرات والاتصال الفردي» 
وثمة مجموعة كبيرة من الأدبيات الخاصة بالحزب» توضح منهجه ومواقفه 
من الأحداث العالمية والإقليمية والمحلية في الدول العربية والإسلامية (يطلق 
عليها الحزب ولايات). ٠‏ 


أولا: اعتماد العمل السياسي . . لكن خارج «لعبة البرلان» 

سبقت الاشارة إلى أن الحزب يرفض المشار كة فى الحياة السياسية بصيغتها 
الحالية» أو لا يُسمح له بذلك» بسبب موقفه السياسي الصارم من الدساتير العربية 
ومن الدولة القطرية بحد ذاتهاء إذ يرفض الاقرار بالأوضاع السياسية الراهنة 
الاعف امات ال ةوبك ها ااا ل حل الاار و اد 


ويعتبر أن المجتمعات والنظم القائمة في العالم العربي» بصيغتها 
الحاليةء ليست إسلامية فانقلبت الدول الإسلامية إلى «ديار كفرا مع بقاء 
المسلمين على الإسلام» إلا من ينتهج العلمانية. يقول الأمير السابق لحزب 
التحرير» عبد القديم زلّوم «هكذا تم هدم الخلافة وتدميرها تدميراً تامأ 
وتدمير الإسلام كدستور للدولة» وتشريع للأمةء ونظام حياةء . . وبذلك غاب 
الحكم بما آنزل الله» وظلَ حكم الكفر» وظل حكم الطاغوت وحده هو الذي 
تسم في التاس جميعاً» ويطبق في می الماله. 


€3 انظر: محمد سلیمان»› حزب التحرير بعد وفاة عبد القديم زلوم: آبرز التبحديات 
التنظيمية والسياسية»٠‏ مجلة العصر الإلكتروaui‏ <« = http://www .alasr.ws/index.cfm?method‏ < 
home.con&contentI1D = 4113&keywords > .‏ 


AI _A ([د. م[ منشورات حزب التحرير» °+( ص‎ ٦ مفاهیم حزب التحرير› ط‎ )٥( 
(بيروت: دار الأمةء [د. ت.])»‎ ٣ عبد القديم زلوم» كيف هدمت الخلافة الإسلاميةء ط‎ )0( 


ص ۱۹۹. 


Vo 


وفي حال المشاركة في الحباة النيابية فإن ذلك يخضع لشرط التأكيد أن 
عضو البرلمان يقوم بالرقابة فقط من دون مهمة التشريع» استناداً إلى عدم 
التزام البرلمانات العربية بالمرجعية الإسلامية في عملية التشريع وصناعة 
القوانين» ويعتبر أن العمل البرلماني بمثابة منبر لتوضيح مشروع الحزب 
السياسي ومواقفه من القضايا المختلفة وجزءاً من عمله في بناء وعي عام 
بأهمية وضرورة عودة الخلافة» تمهيداً لتغيير سياسي پاي من خارج البرلمان 
والمؤسسات السياسية الحالية. 

للحزب تجربة برلمانية محدودة فى الأردن» فى مرحلة سابقة» عندما 
رشح عدداً من الأشخاص في الانتخابات النيابية عام ٤٥1۹ء‏ ومنهم آمير 
الحزب السابق تقي الدين النبهاني» لكن الوحيد الذي نجح عن الحزب هو 
أحمد الداعور. ثم بعد حل البرلمان عام ٠۹١١‏ وإجراء انتخابات نيابية فاز 
عن الحزب أيضاً أحمد الداعور الذي جرى فصله مع تسعة أعضاء من 
البرلمان بعد ذلك وحكم عليه بالسجن عامين» وعلى إثر ذلك لم يشترك 
الحزب في انتخابات نيابية". 


ثانياً: طلب النصرةء هل هو نزوع انقلابي»؟ 

يعتمد الحزب منهجاً ثابتاً في التغيير السياسي يقوم على مراحل متعددة 
متتالية» تستند إلى قراءته للتجربة النبوية فى التغيير التى يرى أنَّها سنة ثابتة 
ينبغي السير عليها. تتسم هذه المراحل بالعمل الفكري والسياسي العام بدءاً 
بنشر الوعي السياسي بين الناس بأهمية الخلافة الراشدة وضرورتهاء ثم بناء 
رأي عام مؤيد لهاء وصولا إلى مرحلة «طلب النصرة»ء التي تعتمد على تبني 
قيادات عسكرية وسطى لأفكار الحزب» وسعيها إلى استلام السلطةء م 
تسليمها لقيادة حزب التحريرء وتعيين أمير الحزب رئيسا للدولة» تمهيدا 
لاقامة الخلافة الراشدة. 

وعلى الرغم من أن مبدأً طلب النصرة لم ينجح إلى الآن» وعلى 
الرغم» كذلك» من إخفاق الحزب في الانقلابات العسكرية التي اتهم بهاء 
إلا أنه لم يراجع منهجه في التغيير ويعّل عليه» أسوة بالأحزاب والحركات 


(۷) انظر: موسى زيد الكيلاني» الحركات الاإسلامية في الأردن (عمّان: دار البشیر» ۱۹۹۰)ء 
ص ۹۳ .۹٤‏ 
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الإسلامية الأخرى التي طوّرت في أفكارها ومواقفهاء ولعل أحد أبرز 
الأسباب التي تحول دون هذه «المراجعة» أن الحزب يعتبر منهج التغيير 
«طريقا سنية» وليست اجتهادية» كما إن جمود الحزب يرجع بدرجة رئيسة 
إلى مكانة الأمير المهيمنة في التنظيم» وعلى ما يبدو أنّها مستمدة من 
الدور الأساسي الذي يمنحه فكر الحزب للخليفة في النظام السياسي للدولة 
الإسلامية. 


يختلف الحزب عن أغلب الجماعات الإسلامية» التي تتبنى مناهج تربوية 
تركز على الجوانب الروحية والأخلاقية والعمل الاجتماعي في التغيير» إذ 
ف ا كرت اياي فالا ل واإتاا مدو و كل 
بين الأمة ومعها لتتخذ الإسلام قضية لهاء وليقودها لإعادة الخلافة والحكم 
بما آنزل الله إلى الوجود. . وحزب التحرير هو تكتل سياسي» ولیس تكتلاً 
ويا ولا تا علجيا؛ رلا ليميا ولا تكلا ريا والنكرة الاسا سا 
هي الروح لجسمه» وهي نواته وسر حیاته»“. 


يركز في إعداد أفراده وكوادره على التثقيف السياسي والفقهي» ولا 
ينحصر انشغاله بالتركيز على فكرة «إعادة الخلافة» فقط» بل يوسع بياناته 
ومواقفه لنقض سياسات ومواقف الحكومات العربيةء ويمنح الصراع الدولي 
ودور العامل الخارجى والعلاقة بين الحكومات العربية والدول الغربية 
مساحة واصعة هن الاعتمام والتحليل» امعتبراً .أن الراسمالية العالمية تمثل 
تدا رقا ل 


ثالثاً: رفض «الديمقراطية الغربية» والتعددية المشروعة إسلامية 
يقدّم الحزب تصوراً متكاملاً للدولة الإسلامية التي يسعى إليها مستوحى 


فى أغلبه من الأدبيات التراثية الإسلاميةء محدداً المؤسسات السياسية الرثيسة 
ووظائفها وأدواره '. 


(۸) حزب التحریرء ص ۲۔ 

(0) قارن ذلك ب: عبد الله النفيسيء الفكر الحركي للتيارات الإسلامية (الكويت: شر كة 
الربيعان للنشر والتوزيع› ,)٥‏ ص ۱۷ ۲۱۔ 

)١(‏ انظر: تقي الدين النبهاني : نظام الحكم في الإسلامء ط ٦‏ ([د. م1 منشورات حزب التحرير» 
۲ ). والدولة الإسلامة› ط ٩‏ ([د. م.]: منشورات حزب التحریر» ٤۱۹۹)ء‏ مواضع متفر قة. 
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کتاب خاص بعنوان الديمقراطية نظام کقر يحرم أخذها أو تطبيقها أو الدعوة 
إليها. 


ذلك أنه من أخطر الخطوات التي قام بها الاستعمار - وفقاً للحزب - أنه 
عمل على تغيير نظام دولة الخلافة الإسلامية» وجلب معه أنظمة رأسمالية 
ديمقراطية قانونية وإدارية وسياسية» «فالاستعمار قام بتطبيق النظام الرأسمالي 
في الاقتصاد والنظام اراي في الحكم» والقوانين الغربية في الإدارة 
والقض ولو يكن ذلك حمكا إلا بعد أن بى الشلمون مقاهن خغارظة 
ترى أن الديمقراطية ترادف الشورى الإسلامية» وشيوع الأفكار التي تدعو إلى 
التطابق بينهماء والادعاء أن الإسلام دين الديمقراطية. 


فالديمقراطية» وفقاً للحزب» هي نظام حكم وضعه البشر لا علاقة له 
بالوحي أو الدين» وهي تجعل السيادة للبشرء وتعطيهم حق التشريع باعتبارهم 
مصدر السلطات أما الإسلام فن السيادة فيه للشرع» وليست للأمة» فالله 
وحده هو المشرّع» أَمّا السلطان والحكم فهو للأمة» كما إن القيادة في النظم 
الديمقراطية جماعيةء أمّا في النظام الإسلامي فهي فردية' '. 


لكنه بقف موتفاً سلبباً من الديمقراطية الغربيةء ويوضّح هذا الموقف في 


ومع ذلك؛ فلا يرفض الحزب» من حيث المبدأء المشاركة في 
الانتخابات النيابية» لكن مع استصحاب الاعتقاد بكفر الديمقراطية والأنظمة 
العاملة بها في العالم الإسلامي» لأن مجرد التوجه إلى صناديق الاقتراع لا 
يعتبر ديمقراطية» فالديمقراطية نظام متكامل يقوم على أساس العلمانية"'. 


إلا أن الحزب.يشترط لمن أراد الدخول فى العملية الانتخابية أن يعلن 
آنه دل يؤمن بالنظام الديمقراطى› وأن يعمل على کشف مفاسده» ویسعی 
لهدمه وتعییره لاقامة النظام اللإسلامى»› وأن یون برنامجه متوافقاً م هذا 
القصد»"'. 


)۱١(‏ انظر: عبد القديم زلوم» الديمقراطية نظام كفر يحرم أخذها أو تطبيقها أو الدعوة إليها 
([د. م.]: منشورات حزب التحريرء [د. ت.])ء مواضع متفرقة. 

(۲) انظر بيان صادراً عن حزب التبحرير تحت عنوان: «الشروط الشرعية للمشاركة في 
الانتخابات النيابية؛ بتاريخ ۱ آب/ آغسطس ۱۹۹۲. 

)۱١(‏ المصدر نفسه. 
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على النقيض من موقف وممارسة الأحزاب الإسلامية التي تقبل باللعبة 
السياسية ومضامينهاء فإن الحزب يحرم على الإسلاميين المشاركة مع 
مرشحين علمانيين في قائمة واحدة» ومن لم يحقق هذه الشروط يحرم 
انتخابه» وهي الفتوى التي تنسجم مع موقف الحزب بتحريم التعددية 
السياسية والحزبية خارج إطار المبادئ الإسلامية. 

بعيداً عن مساءلة مشروع الحزب ودوره السياسي؛ فان موقفه المبدئي 
من الدولة القطرية ومن شرعية الحكومات العربية الراهنة» وكذلك من اللعبة 
الديمقراطية والأطراف السياسية الفاعلة غير الإسلامية» وعملياً الإسلامية التي 
تختلف مع منهجه. 


كل ذلك يح من فرص وجودا#منطقة وسطىء في مواتحل القغبير 
السياسي» يمكن أن يقف عليها الحزب مع القوى السياسية الأخرى أو النظم 
الحاكمة» تمثل مرحلة من مراحل التطور السياسى أو «الصفقات التاريخية)» 
E ECE E O O O‏ 
الراديكالية» التي تتبنى موقفاً مشابهاً من الديمقراطية والحكومات العربية 
والقوى السياسية الأخرى. 


۷۹ 


العدل والإحسان: التغيير السلمي من «خارج اللحبة» 


تقدم جماعة العدل والإحسان المغربية نموذجاً مختلفاً ومغايراً للنماذج 
السابقة. فالجماعة ترفض الولوج في اللعبة السياسية والانتخابات النيابية 
وغيرهاء احتجاجا على «شروط اللعبة وقواعدهااء في سياق هيمنة «المخزن» 
(الملك) عليها. 

وتسعدل الخافة: التخطررة العمل البرلمانى والسياشن القانو ني الشاط 
الال وال الج ابات و انات وال كي اكات الأغده واا 
بعملية تنشئة روحية وسياسية صارمة لهم» بموازاة السعي للتأثير في الرآي 
العام من خلال المسيرات والمظاهرات والبيانات السياسية تجاه القضايا 
المحلية والعربية والإسلامية. 


أولا: ملامح التطور التاريخي . . هيمنة «فكر الشيخ) 
تر تبط جماعة العدل واللإحسان بصورة كبيرة بمۇسسها ومرشدها العام 
الشيخح عبد السلام ياسین. وهر فلاح من مواليد عام 1۹۲A‏ درس العلوم 
الدينية ثم عمل في حقل التعليم سنوات طويلةء إلى أن دخل في ما أسماه 
«أزمة روحية»» مع وصوله سن الأربعين» دفعت به إلى الطرق الصوفية فلزم 
الزاوية البوتشيشية إلى أن توفي شيخهاء وخرج منها بعد ست سنوات. 


(۱) انظر: موقع جماعة العدل والإحسانء تعريف بالمرشد العام « /زغغhitp://www.aljamaa.1<‏ 
ar/qui6.asp >.‏ 
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عرف عبد السلام» في خضصم مساره الفكري رالروحي› على أدہپات 
القيادات الإاسلامية المعاصرة» وتأثر بها» بخاصة الإمام حسن البناء سيد قطب 
وأبي الأعلى المودودي» کما تتضح من دراسات ياسين ومقالاته ورسالاته سعة 
اطلاعه على التراث الإسلامي» وعلى جزء من العلوم الخربية. 

في العام ۱۹۷١‏ وجه ياسين رسالة «الإسلام أو الطوفان» إلى العاهل 
المخربي الراحل» الحسن الثاني» يدعوه فيها إلى التخلي عن منهجه 
في الحكم والتزام النهج الإسلاميء وإلى اتخاذ سيرة الخليفة الأموي عمر 
ا غ لهه وقد أدّت به الرسالة» التى تضمّنت نقداً لاذعاً غير 
مهود في المغرب» إلى السجن قرابة ثلاث ستوات وؤنضف» خرج يعذها 
مواصلاً نشاطه» ليحاول بتاء إطار عمل موحد للحركات والجماعات 
الإسلامية» ومحاوراً العلماء والفقهاءء إلا أن محاولته باءت بالفشل» فقرر 
إنشاء جماعته الخاصة. 

ثم أسّس ما سمي بأسرة الجماعة عام ۱۹۸١‏ (أصبحت في ما بعد 
الجماعة الخيرية). وبدأً بإصدار مجلة الجماعةء ثم جريدة الصبح› وقد تم 
منع كلا المنشورين» وكتب ياسين في مجلة الجماعة مقالا بعنوان «قول 
وفعل» ردأ على الرسالة الملكية التي نشرها الحسن الثاني بمناسبة حلول 
افر اتخاس جر الجر يه ردا اا ا هه ارق 
في عام ۱۹۸۳ وحكم عليه لمدة سنتين". 

في العام ۷ حولت الجماعة اسمها إلى جماعة العدل والإإحسان. نم 
تعرضت للحل› ووضع ياسين تحت الاقامة الجبرية منذ العام ۹ وتم 
اعتقال أعضاء مكتب الإرشاد في الجماعة وحكم عليهم بالسجن. 

إلا أن أدبيات الجماعة ترى في عام ۱۹۹١‏ بداية للظهور العام في 
الشارع والنشاط السياسي العلني والمباشر في المسيرات والجامعات» وقد 
تخللت تلك المرحلة احتكاكات عديدة مع السا واعتقال أعداد كبيرة من 
أفراد الجماعة. لكن فى الوقت نفسه تؤكد الجماعة أنّها استطاعت تحقيق 
اتعشار بوتساط واس على مستوئاتجتماغي ا ونجغر اف . 


(TT)‏ المصدر تسه 
() انظر: . > http:f/fwww.aljamaa.net/ar/tarikh.asp‏ < 
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مع قدوم عهد الملك محمد السادس بدت ملامح انفراج في العلاقة بين 
الحكم والجماعة» وجاءت تصريحات بعض المسؤولين فى هذا الاتجاه إلى 
E E AER a amed‏ 
«إلى من يهمه الأمر؛» وهي المذكرة التي عادت بالعلاقة بين الطرفين إلى 
المربع الأول وت اير على حالها إلى اليوم“. 

ثانياً: رفض المشاركة السياسية بشروط «المخزن» 

لا ترفض جماعة العدل والإإحسان مبدأ المشاركة السياسية بصورة 
مبدئية» لكنها ترفض المشاركة ضمن قواعد اللعبة الحالية في المغرب إذ 
يسيطر «المخزن» على مخرجاتها ويمسك بخيوطها. تقول ادية ياسين» إحدى 
قياديات الجماعةء وابنة ياسين «لا يمكن أن نشارك إلا بشروطنا التي لم 
يحتر مها النظام حتى الآن. . فمن غير المنطقي أن ينتحر النظام ويقبل بشروط 
الجماعة التي تضع تغيير الدستور المغربي على رأس أولوياتها»”. 

يؤيد ذلك الناطق باسم الجماعةء فتح الله رسلان» إذ يقسم رۆؤى 
الحركات الإسلامية المغربية في التعامل مع النظام إلى اتجاهين «هنالك من 
الحركة الإسلامية من يسعى إلى التغير من خلال المشاركة المباشرة فى 
اللعبة» وهنالك من يطرح ضرورة وضع قطيعة مع ممارسات النظام اا 
القائم لتحقيق تغيير جذري ينقذ البلاد والعباد»ء ويؤهل المجتمع ليكون في 
مستوى التحديات التى تنتظره وهذا ما نطرحه فى جماعة العدل والإحسان» 
حيث نع أن كل محاولة للتغيير من داخل آليات النظام المخزني وبشروطه» 
لا عل ستل أداة من آدرات استمرآره وتجدده 

المطلوب» ذا هو التغيير الجذري» الذي يتناقض مع قواعد اللعبة 
الحالية. لكن السؤال هو: التغيير فى أي اتجاه؟ تكشف عن ذلك كتب ياسين 
ورسائله المختلفةء وفي مقدمتها رسالته إلى الماهل المغربي السابق الحسن 
الثاني «الإسلام أو الطرفان. فالرسالة شخايرة تماما للخطاب السياسي 


() ثمة كتب وأدبيات توضح منهج الجماعة ومواقفها الفكرية والسياسية» من أبرز هذه 
الأدبيات كتاب عبد السلام ياسين: المنهج النبوي : : تربية وتنظيماً وزحفاًء ومقدمات في المنهج› 
وحوار مع الفضلاء الديمقراطيين» والشورى والديمقراطية ومحنة العقل المسلم. 

< http:/jwww.carnegieendowrmnent.org > . مقابلة على موقع مۋسسة کارنيغي الأمريكية›‎ )٥( 

(7) مقابلة معه آجراها موة قع المسلم ئت . > http://www.moslemnet.net‏ < 


YAY 


المتداول في المغرب» الذي يعتبر المخزن خطاً أحمرء يتمتع بحصانة من 
ال اتم اجه اة وف اف افو الى جرج عا ماما الله الي 
اا ا ف را و ا ا وا ا ا 
فرضية صعوبة اللقاء والحوار بين النظام الملكي والجماعة بصيغتها الحالية. 

فياسين يوجّه خطابه إلى الملك في الرسالة مؤنباً له على سياساته ومطالباً 
بإعادة مبايعته على أسس جديدة» بل يهدده ملمَحاً أن الملك إن لم يقم بهذه 
الخطوات فإن فتوى الإمام تلك واضحة بأتّه «لا طلاق على المكرها» بمعنى 
نزع الشرعية السياسية والدينية عن الحكم. 

ويطالب ياسين الملك بإمضاء أحكام الشريعة الإسلامية والالتزام بها في 
الحكم» وتقريب بطانة من الدعاة الصادقين ونبذ العلماء المتملقين. . .. 

وهكذا نصل إلى مفصل مهم في أفكار الجماعة» فإذا كانت في خطابها 
المتشدد ضد اللعبة السياسية والأوضاع العامة ترفض المشار كة بصيغتها الحاليةء 
فإنها في المقابل ترفض رفضا مبدئيا وقاطعا اتخاذ منهج العمل المسلح في 
التغيير على خلاف السلفية الجهاديةء وعلى خلاف مبدأً «الانقلابات العسكرية) 
(طلب النصرة لدى حزب التحرير الإسلامي). إذ يقول فتح الله رسلان: «إن 
الموقف المبدئي والاستراتيجي للجماعة رافض للعنف ويتبع المسيرة الدعوية 
طيلة العقود التي انتهجتها الجماعة منذ نشأتهاء والتي برهنت فيها الجماعة على 
نبذها العنف رغم ما مورس على أعضائها من أشكال التعذيب الوحشي الذي 
هشمت فيه الجماجم وكسرت فيه العظام» يجعل من الصعب توظيف الأّحداث 
(يقصد تفجيرات الدار البيضاء عام )۲٠٠*٠‏ للنيّل من الجماعة»“. 


ثالثاً: البديل؛ «حرب عصابات» سياسياً ورمزياً! 
ولمّا كانت جماعة العدل والإحسان ترفض التغيير داخل قواعد «اللعبة 
السياسية» والعمل المسلّح معأًء فإِنٌ ذلك بطبيعة الحال يفرض سؤالاً مشروعاً 
عن خيارات التغيير لدى الجماعة؟. . 
ترز الجماعة على «التربية الروحية» للأفراد باعتبارها مدخلا أساسياً 


(۷) لمزيد من التقصيل» انظر: عبد السلام ياسين » «الإسلام أو الطوفان» .)۱۹۷٤(‏ 
(۸) مقابلة معه أجراها موقع المسلم نت»› . > http://www .moslemnet.net‏ < 
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للتخيير على قاعدة «إِنَّ الله لا يغير ما بقوم حتى يغْيّروا ما بأنفسهم». 

ذلك أن التربية الروحية تأخذ جانباً حيوياً ومهماً في تنشئة أعضاء 
الجماعة بصورة صارمةء باعتبار هؤلاء الأفراد هم «الطليعة المؤمنة»» التي 
تسعى إلى تغيير المجتمع والحكم» ما يتطلب توافر مؤهلات نفسية وتربوية 
جيّدة لهم» وربما يشتبك هذا النوع من التربية بصيغة العمل السياسي الذي 
تنتهجه الجماعة» والذي يؤدي إلى الاعتقالات والمحن والأزمات المتتاليةء 
ما يتطلب إعداداً نفسياً معيَّناً. يقول عبد السلام ياسين: «فلأن نرابط في 
اجا تاين خامدین دا قرین الین هاف نة حى ولت نانا ف قفر 
خير من مغامرة باسم الإسلام والقلوب فارغة إلا من طلب السيف للتسلط 
على العباد»“. 


لا تقف التربية عند الجاتب الروحى› المستوحى من التجربة الصوفية 
السياسية والاجتماعية والأخلاقية. 


الهدف لا يقف عند حدود تغيير الوضع السياسي الحاليء بل يشمل 
إعادة صوغ المجال الاجتماعي نفسه» بجعله أكثر تديَّناً والتزاماً بأحكام 
الإسلام. لكن ياسين يرفض استخدام مصطلح الجاهلية لوصف المجتمع 
والدولة» جريا على تعريف كل من سيد قطب والمودودي» مستخدما 
مصطلح «الفتنة» لعدم التورط في شبهة تكفير المجتمع والناس «إننا مسلمون 
فرديون مفتنون وإننا بحاجة إلى تجديد يبصر المسلمين الفرديين بمنهاج العمل 
بعد أن يجدد لهم اا 


وتعتمد «التربية الإيمانية" لدى الجماعة على ثلاثة شروط أساسية هي 


الصحبة والجماعة والذكر» ما يعني أن تأسيس العمل الجماعي هو أحد 
السمات الأساسية فى رؤية الجماعة للتغيير. 

يوضح فتح الله رسلان أن تركيز الجماعة على التربيةء لا يعني إهمال 
العمل السياسي ٠‏ الذي يشكل ركنا رئيسا في تصورها ومنهجها (ونحن حين 


)4( عبد السلام يیامین › مقدمات لمستقبل الإسلام ([د. ۴ 3 ن.[ (Y0‏ ص o‏ 
)٠١(‏ عبد السلام ياسينء الإسلام غداً: العالم الإسلامي وحركية المنهاج النبوي في زمن الفتدة 
(الدار البيضاء : مطبعة النجاح الجديدة. [د. ت.])» ص + 
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نؤكد أولوية التربية» لا يعني هذا أن الجماعة تعتزل العمل السياسي أو ليس 
لها تصور سياسي» بل على العكس من ذلك يشكل مطلب العدل مطلباً 
أساسياً في تور الجا وعملهاء فالإإحسان هو غاية تربوية والعدل بما هو 
هف شیاسی مترابطان متلازمان. 


ويمكن فى هذا السياق ملاحظة الفارق بين رؤية السلفية التقليدية للتخيير 
ورؤية العدل والإحسانء فالسلفية التقليدية تتخذ منهج «التصفية والتربية»» 
لتقف عند حدود ذلك فردياً واجتماعياًء بينما تشكل التربية شرطاً أساسياًء 
وليست غاية» لدى جماعة العدل والإحسان لممارسة النشاط والعمل 
السياسي» وصولاً إلى مقصدها الآخر الذي يتحقق من خلال «السلطان» وهو 
العدل بين الناس» سواء على مستوى الحقوق العامة أو على مستوى توزيع 
الثروات بين الناس. 

ويحدد رسلان أهداف العمل السياسى للجماعة بتحقيق الشورى 
اا و ف نه وفع الا اكه الا 
والاجتماعية والاقتصادية كافة) والحرية (الخيارات كافة من دون قيود أو 
حمراء) والوحدة (توحيد الجهود ليس فقط بين الإسلاميين» ولكن 
أيضاً بين «ذوي كل المروءاتء وكل من لهم غيرة 6 Og AL‏ 

ترى نادية ياسين أن الجماعة» وإن لم تتخذ طريق المشاركة السياسية ولا 
العنف» فإتها تستخدم ما يشبه أسلوب حرب عصابات مع النظام؛ «لا أعني 
بذلك المواجهة الدموية وإنما نظام الك والفرٌ فقط على المستوى الرمزي»› 
فنحن نحاول نشر الوعي السياسي والقكري وهذا في حد ذاته إضعاف للنظام 
ويع بمنزلة سحب البساط من تحت قدميه» بالإضافة إلى أن جماعة العدل 
والاحسان تمکنت من زرع الخوف من المجتمخ المدني الذي اجه النظام 
لنفسه لمساندته وأصبح هذا المجتمع خارجاً عن طوع النظام»"'. 

وإذا كانت نادية ياسين تعول کلیراً على النضال السياسى المدنى السلمى 
خارج إطار اللعبةء فإ ما يدفع إلى الانتباه الأهمية الاستئنائية التي تمنحها 


< http:/fwww.mosleranet.net > . IN مقابلة معه أجراها موقع المسلم‎ )۱١( 
النفدز قبة:‎ 09 
> !۲p://۷ مقابلة مع نادية ياسين على موقع مؤسسة كارنيغى الأمريكية» .سس‎ )۱۳( 


YA 


الجماعة إلى «الرؤى» (الأحلام التي تعتبر ذات دلالة للمؤمن)» على الرغم 
من محاولة عدد من قياديّى الجماعة نفى هذه المسألةء ولع المثال الأقرب 
ف كر ال مان فد هام وا لدي اع ا عاو ٠:‏ 
سيشهد مرحلة جديدة في تاريخ الجماعة» وهي المرحلة التي رأى البعض 
أنثها ستتمشل بانهيار الحكم وتولي الجماعة بقيادة ياسين السلطة»› وتبدو 
المفارقة الحقيقية أن هذه النبوءة استندت بصورة حصرية على رؤى وأحلام 
عدد من أتباع الاعة 2 


على العموم تبدو رؤية ياسين وجماعته للتغييرء استناداً إلى رسائله 
وكتبه» أقرب إلى صيغة العالم الذي يقود حركة ويدعو إلى الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكرء وفق أصول الشريعة الإسلامية» ويواجه الحاكم مُطالباً 
إياه بالاستقامة والعدل وتطبيق الشريعة ومواجهة الفساد» والتزام الشورى 
منهجا في الحكم» مع التأكيد على عدم منح الشرعية للحكم غير الملتزم 
بالشورى والشريعةء سواء كان ذلك بانخراط علماء وفقهاء الدين فى سياق 
السلطة والحكم» أو كان ذلك بمشاركة الحركات الإسلامية في اللعبة 
السياسية التي لا تؤدي إلى مخرجات يمكن أن تغيّر الوضع السياسي» لا 
تكتفي بتر قیعه أو ا 

رابعاً: رؤية الجماعة. . «الديمقراطية المهخنة إسلامياً» 

ومضامينها. ففي الوقت الذي ترى فيه نادية ياسين أن النظام الذي تسعى إليه 
الجماعة هو أقرب إلى الديمقراطية الغربية» فان أدبيات الجماعة وبياناتها 
الرسمية تؤكد آتها لا تتبنى الديمقراطية الغربية بالكامل»ء وإنما تقبل منها ما 
يتعلق بآليات الانتخاب والبرلمان والفصل بين السلطات» واستقلال القضاء مع 
التأكيد على تمايز التجربة الإسلامية في الحكم. 

يوضح ذلك موقع الجماعة على شبكة الإنترنت من خلال تعريف 


carnegieendowment.org > . 


46( انظر: حسن السرات» «العدل والإحسان تتنباً بتولى الخلافة بالمغرب عام OOD Î‏ 
الجزيرة iڙت«‏ ۹4/|۸/ 1°*0« .>31633 = http://www.aljazeeratalk.net/forum/showthread.php?1‏ < 


.)٠٠٠٠( ائظر رسالة «الإسلام أو الطوفان» (٤۱۹۷)ء ورسالة إلى من يهمه الأمره‎ )٠١( 


YAY 


الديمقراطية بأنها احكم الشعب واختيار الشعب والاحتكام إلى الشعب» 
وهذا أمر ندعو إليه ولا نرضى بغيره. ليست الديمقراطية نقيض الكفر» إنما 
هى نقيض الاستبداد. نقيض الكفر الإيمان» فإن وقف علمنا عند معادلة 
دیمقراطية = فر فیکوت بجاتھا یمان اداه إذا فنحن مع: کل سبد 
يقول أنا مسلم ضد كل حر يقول آنا ديمقراطي»"'. 

يضيف الموقع : «يمكن أن نتعلم من الديمقراطية بلا غصّة آليات تنظيم 
الانتتخاب والحكومة» وفصل السلط» وتوزيع النفوذ وترتيب أجهزة الحكم 
والإدارة» ويمكن أن نتعلم خاصة مفهوم المؤسساتية. . 

الديمقراطية في بعض أهدافها شطر مما بعثنا به. بعثنا لنخرج الناس من 
عبادة العباد إلى عبادة الله تعالى. فإذا كانت الديمقراطية تضع حدا للتسلط 
على العبادء فنحن» هبة واحدة» مع كل ذي مروءة لنقول نعم. لكن الشطر 
الإيجابي» ما يأتي بعد سلب التسلط ونقض بنيانه» أمر لا تفي به الديمقراطية 
ولا تعرفه» «قضيتنا نحن قضية مصيرية يرتبط فيها خلاص الأمة من محنتها 
التاريخية بخلاص الانسان من جهله بخالقه وجهل ما هو صائر إليه من الشأن 
العظيم شأن الآخرة. مأخذنا الجوهري على الديمقراطية ليس من قبيل 
الكيف» لكن من قبيل المعنى. مأخذنا الجوهري عليها أنّها فكرة وحكمة 
وعقلنة هدفها أن يعيش الانسان ‏ بعض بني الاإنسان - حياة ذكية رخية» ولا 
تقترح عليه مخرجاً من الكفرء وهو الظلم الأكبرء فتبيح ديانتها أن يموت 
الإإنسان غيياً لا يعرف ماذا ينتظره بعد الموت»"'. 

من خلال النص السابق فإ رؤية الجماعة للديمقراطية مضبوطة بالنسق 
الثقافي الإسلامي» وبعبارة أدق فإِنّ القيم الحاكمة في تصور الجماعة 
السياسي تكمن بالمزاوجة بين الشورى (التي تمثل المقابل الإسلامي 
للديمقراطية) والشريعة الإسلاميةء وفق تطبيق يضمن تحقيق مبادئ العدل 
والحرية» في مواجهة تسويغ اتجاه عريض من الفقه الإسلامي للسلطة التي 
لم تأت عن طريق البيعة والشورى» ولم تلتزم بأحكام الشريعة الإسلامية 
وقيمها الحاكمة. 


() انظر تعريف الديمقراطية على موقع الجماعة <ا#٠.ةةصوزله.سسس//:م٤!‏ > » ضمن سلسلة 


(۱۷) المصدر نفسه. 


TAA 


توضح الرؤية السابقة نادية ياسين بتعريفها نظام الحكم الذي تطلبه 
تحقيق هدفين أساسيين: العدل. . ثم الإحسان. ٠.‏ ولا سبيل لتحقيق هذين 
الهدفين دون استقرار الحكم على الشورى أن يكون للشعب حقه في اختيار 

0۸ : 

من يحکمه» ‏ . 

ولا تخفي نادية ياسين موقفها من أن النظام الأفضل للمغرب. والأقرب 
إلى تصورها هو النظام الجمهوري» وليس الملكي'. 

لكن» ماذا عن موقف الجماعة من الحريات العامة والآخر والقوى 
السياسية المختلفة ومبداً تداول السلطة؟ 

تبدو حالة الالتباس واضحة حتی ص موقف الجماعة من هذه الققضاياء 
فهي» وإن كانت تؤكد في كل وقت على حق الآخرين في التنافس والتعبير 
عن مواقفهم وترك اللعبة السياسية تحدد لمن الأغلبية. 

يمكن القول» وفقاً للنصوص السابقةء إن هنالك منطقة رمادية واسعة 


تضع علامة استفهام على هذا الموقف. تتمثل معالم هذه المنطقة وحدودها 
بنقاط رئيسة : 

أولاً؛ الموقف السياسي والفكري الحاد للجماعة من العلمانيين والشيوعيين 
واتهامهم بالكفر وبأبشع الأوصاف السياسية. وهو نوع من الخطاب من الصعب 
تصور قبوله التام والنهائي بالتعايش مع الآخر فكرياً وأيديولوجيا'". 

ثانياً؛ إن الجماعة تنطلق في تحديدها للإصلاح الذي تريده من مضمون 
الشريعة وإصلاح الإنسان المغربي (هدف الإحسان)ء وهذا الهدف يتناقض مع 
تصورات الأحزاب العلمانية الأخرى» التي تدفع إلى وضع مسائل الحريات 
الشخصية خارح دائرة السلطة والحكم. 

ثالثاً؛ تربط الجماعة قبولها بالآخر في سياق الحالة الانتقالية (ما قبل 
الحكم الإسلامي)ء «نقبل التعدد الحزبي لأنه مظهر من مظاهر الديمقراطيةء 


(۸) مقابلهۀ مع نادية ياسين على موقع مؤسسة كارنيغى الأمريكيةء http://www.‏ < 
carnegieendowment.org > .‏ 


(۱۹) المصدر نفسه. 
)۲١(‏ انظر رسالة «الإسلام أو الطوفان» مواضع متعددة. 


1۸۹ 


المقبولة لدينا مؤقتاً في انتظار الحكم الإسلامي القريب بحول اللهء للأحزاب 
الوطنية حق ابداء رأيها في حدود عدم التعرض للعقيدة الإسلامية. .)'". 

إذاًء الديمقراطية والتعددية اللتين تتبناهما الجماعة في تصورها لنظام 
الحكم الإسلامي هما تانك اللتان لا تخرجان عن دائرة الشريعة الإسلامية» 
ولا تتناقض معها. وهي الملاحظة التي يلتقطها الباحث المغربي عبد الإله 
بلقزيز «المفارقة في فكر الشيخ ياسين - ولعلها المفارقة الحاكمة لوعي معظم 
مفكري الإسلام المعاصرين! - أن ما يعطيه للديمقراطية بيمناه السياسية يأخذه 
منها بيسراه الفكرية - العقائدية! فهو إذ يتناولها - سياسياً - تناولاً واقعيا 
منفتحاًء يأتي عليها بحكم الإعدام حينما يقاربها مقاربة فكرية من داخل 
منظو مته الشرعية. وهكذا ينتهي إلى إنتاج خطابين متعارضين حولها: خطاب 
مدني منفتح وخطاب دی تخل 


(۳1) نقلاً عن: محمد ضريف» الإسلام السياسي في المغرب: مقاربة وثائقية (الرباط : 
المجلة المغربية لعلم الاجتماع السياسي› ۲)/). ص .۳۳٤‏ 

(۲۲) انظر: عبد الإله بلقزيزء الدولة في الفكر الإسلامي المعاصر (بیروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» »)۲٠٠۲‏ ص ١۸١‏ 


۹۰ 


خلاصات واستنتاجات 


تشكل النماذج السابقة تصورات ورؤى مختلفة تجاه أسباب الاستنكاف 
عن المشاركة السياسية» بين تيارات تنطلق من تأييد السلطة وطاعتهاء واعتبار 
تكفير السلطة والحكومات والانظمة والدساتير» وتتبنى التغيير المسلّح 
والعمل السري والعسكري» وبين تيارات ترفض مبداً الدولة القطرية والعمل 
السياسي القانوني وتؤمن بأن استراتيجية الرسول (يي) في التغيير تقوم على 
الجمع بين بناء رأي عام سياسي ومبدأً «طلب النصرة)» وبين حركة تؤمن 
بالمشاركة السياسية» لكن خارج قواعد اللعبة السياسية المطروحة في دولتها. 


على الرغم من التباين السابق في موجبات الاستنكاف عن العمل 
في استراتيجيات التغيير والأدوار السياسية؛ فإتها تتفق في الموقف الرافض آو 
المتحفظ على الديمقراطية ومضامينهاء والذي يعمل على إقامة نسق سياسي 
إسلامي أقرب إلى حالة الإغلاق والالتزام بالمبادئ الإسلامية بصورة حاسمة» 
من دون الاكتراث بدعوى التوافق أو الاختلاف عن النسق الديمقراطي أو 
الإجابة عن أسئلة «المناطق الرمادية» حول العلاقة مع القوى الأخرى غير 
الإسلامية والمواطنين غير المسلمين. . الخ. 

الأهم من ذلك أن ثمة علاقة بين رفض هذه النماذج أو تشكيكها في 
النظام الديمقراطي وبين اعتمادها استراتيجيات مغايرة للعمل البرلماني. 
فدعوى الاسلاميين الذين يقبلون بالعمل النيابي» عموماء هي القبول باللعبة 


۲۹۱ 


تمثل شروطاً اليوم - في أغلب الدول - لقبول دمج الإسلاميين باللعبة 
السياسية. 

أمَّا هذه النمافج؛ فهي إمّا أنّها ترفض ابتداء النظام الديمقراطي» فلا 
تقبل بشروط اللعبة» ومن هنا تبحث عن استراتيجيات مغايرة في التغيير 
السياسي» وإِمًَا أتها غير مطمئنة لصدقية اللعبة الديمقراطية وجدواهاء 
باعتبارها ملهاة تحرف الاإسلاميين عن تحقيق تغيير سياسي جوهري وتستنزف 
جهودهم وطاقتهم في صناديق الاقتراع والمكتسبات السياسية الصغيرة» من 
دون تحقيق تغيير سياسي جذري أو شمولي تسعى إليه النماذج السابقة. 

أو كما هي الحال لدى «السلفية التقليدية)» إذ تجمع بين رفض النظام 
الديمقراطي مع مبدأً طاعة الحكومات الحالية والتحريم الصريح القاطع للعمل 
السياسي الحزبي» بما في ذلك الإسلامي. 


خاتمة 


في «قراءة استخلاصية» للمقاربات؛ 
تحليل المشكلات وتحديد شروط انبثاق 
«الإصلاح السياسي الإسلامي» وقواه المحتملة 


تقع المقاربات الإسلامية المعاصرة في الإصلاح السياسي بين مداخل 
وأوليات متباينة ومتنوعة» تختلف في مقولاتها الرئيسة» وفي تقدير المشكلات 
الأخطر والأكثر إلحاحاً في المواجهة»ء وفق تباينها في قراءة الواقع وحیثیاته » 
وهو ما نتج عنه تصورات مختلفةء أيضاً» حول مراحل الإصلاح ودرجاته 
ووجهته» وشروط القوى الإصلاحية وأدوات إنتاجها أو إعدادها. 


وسط خارطة متشعبة وواسعة من الرؤى والأفكار والتصورات حول 
الإصلاح السياسي» تبدو هنالك مقاربات رئيسة تجمع كل منها مثقفين وكتاباً 
ومجموعات وجماعات إسلامية» فى مقولاتها المفتاحية وحججها وأفكارها 
الا ك اوا ع ع ا ا 
وأخيراً الحركية. 

فالمقاربة الثقافية تمنح الأولية والأهمية للعوامل الثقافية في الإصلاح 
السياسي» وتقوم على أن الاشتغال بهذه القضايا أنفع وأجدى من العمل 
السياسي. في حين تعددت وتنوعت فروع هذه المقاربة بين اهتمام جيل الرواد 
بصورة أساسية بالإصلاح الديني والتربية والتعليم واهتمام آخرين بالسياق 
الحضاري للاإصلاح السياسي (مالك بن نبي). 


في المقابل› منحت فروع أخرى من المقاربة الثقافية عملية إصلاح الفكر 
الإسلامي وأسلمة المعرفة جهداً ودوراً أكبر (تجربة المعهد العالمي للفكر 
الاسلامى)» ودافعت دعاوی أخرى عن أهمية «التنوير الفكري» فيما تحدثت 


۹۳ 


رؤى عن الإصلاح الشبكي» وضرورة التعاون بين القوى الاجتماعية لتحقيق 
الإصلاح واستنهاض العامل الثقافي الإسلامي في مشروع التنمية. 

أمّا المقاربة السياسية» فقد تفرعت إلى مقاربتين فرعيتين» الأولى تمنح 
الأولية للإصلاح السياسي الداخلي - في شقه المؤسسي والدستوري (من داخل 
النظام نفسه). وقد لاحظ الباحث تراجع هذه المقاربة خلال العقود الأخيرة. 
فيما حظيت في القرن التاسع عشر باهتمام كبير» سواء لدى أوساط رسمية 
داخل الدولة العثمانية (تجربة التنظيمات) أو حتى بعض المفكرين الرواد» كما 
هي حال خير الدين التونسي» الذي دافع عن فكرة المؤسسية. 

المقاربة السياسيةء الفرعية الثانية» تدفع بأن الأولية تكمن في مواجهة 
الخطر الخارجى» من استعمار واحتلال وتبعية» وقد برزت هذه المقاربة فى 
مراحل مبكرة من التاريخ المعاصرء مع إرهاصات الاستعمارء ثم عادت بزخم 
قوي في النصف الثاني من القرن العشرين» في سياق المواجهة مع المشروع 
الصهيوني والتبعية الاقتصاديةء ووجدت اتعكاساً لها في الفكر الإسلامي 
المعاصرء خلال العقود الأخيرة» من خلال أفكار تدعو إلى أولية التضامن 
ومواجهة المشروع الصهيوني (كما هي الحال لدى منير شفيق) وأفكار أخرى 
تدفع بأهمية مواجهة التبعية الاقتصادية للغرب (كما هي الحال لدى عادل حسين). 

المقاربة الحركية» هي المقاربة الثالثة الرئسية التي ناقشتها الدراسةء 
وتنقسم بدورها إلى مقاربتين رئيستين؛ الأولى تمثلها الأحزاب والحركات 
الإسلامية التي تعمل في سياق قانوني مشروع› أو تتبن العمل ضمن اللعبة 
السياسية» وتبرز جماعة الإخوان المسلمين بصفتها ممثلاً عابراً للأقطار العرية 
لهذه المقاربة. 

في مقابل هذه المقاربة» ثمة مقاربة حركية ترفض القبول بالنظام 
الديمقراطي واللعبة السياسية بصيغتها القائمة في الدول العربية. وتبرز» هناء 
المقاربة «السلفية» بفرعيها المقاربة التقليدية (التي تربط الإصلاح بالتصفية 
والتربية» وتتحدث عن طاعة الحاكم وتعهد إليه بالعملية الإصلاحية) والمقاربة 
الجهادية (التي تعلن كفر الحكومات العربية وترى أن السلاح هو طريقق التغيير). 

كما تبرز مقاربة حزب التحرير الإسلامي ودعوته إلى العمل السياسي 
الذي يعيد الخلافة الراشدةء بالاستعانة تهوم «طلب النصرة»» الذي ت 
سؤال حضور «النزعة الانقلابية - العسكرية» في فكر الحزب وممارسته» 


4٤ 


وأخيراً هناك مقاربة جماعة العدل والإحسانء التى ترفض المشاركة السياسية 
بالشروط الواقعية الحالية في المغرب العربيء وتتحدث عن (حرب عصابات 
سياسية ورمزية» مع السلطات الحاكمة. 


أولا: فى «دواعى الاختلاف». . فكراً وواقعاً 

في سياق قراءة التنوع والتباين بين هذه المقاربات الإصلاحية» فان ثمة 
سؤالا يفرض نفسه عن العوامل والمحددات التي تؤدي إلى هذا التنوع : 

-١‏ في مقدمة هذه المحددات يأتي الاختلاف في قراءة الواقع 
وتشريحه» وتحديد المشكلات البنيوية والملحة فيه. فأصحاب المقاربة الثقافية 
يرون أن المشكلة الرئيسة تكمن فى التخلف والفجوة الحضارية والثقافية 
والعَطّلة الداخلية فى المجتمعات المسلمة. 

بالعودة إلى أصحاب هذه المقاربة وروادها»ء جد أن محمد عبده يحيل 
الفجوة مح الغرب والتراجم الكبير فی حالة المجتمعات والدول الإسلامية إلى 
«الجمود الديني»ء الذي عطّل حركة العقل المسلم» وأزاحه عن ساحة الفعل 
التاريخي» مع منظومة متكاملة من القيم التربوية والثقافية التي تفترق عن 
القيم الإسلامية الحقيقية في القرآن الكريم» فحدد» وتلميذه رشيد رضاء 
الأولية بالإصلاح الديني الكفيل (أسوة بالتجربة الأوروبية) بتحريك المياه 
الراكدة في العالم العربي والإسلامي. 

أا مالك بن نبي ٠‏ ومن سار على هدي مقاربته (کجودت سعید)» فیری 
أن السياق الحضاري هو الفاعل الرئيس» والمفسر الأكبر للتخلف لدى 
المسلمين» فتحدّث عن تفعيل التر كيبة الحضارية (الإنسان+ الوقت+ التراب) 
القادرة على الانطلاق في دورهة جديدة» تخیر السيافق الحضاري› وتستند إلى 
«إعادة تأهيل الإنسان» المسلم بمفاعيل تأثير الفكرة الدينية. 

في المقابلء فان المقاربة السياسية» بشقها الدستوري - المؤسسي»› 
تدافع بأنْ «التنظيمات» التي تبناها الغرب» مقابل فساد وضعف المؤسسات 
السياسية الحاكمة في العالم العربي والإسلامي» بمثابة مفتاح إدراك الفجوة 
في القوة والتميز الخربي على حساب العالم العربي والإسلامي. 

أمّا المقاربة السياسية» التي تر كز على العامل الخارجي» فتتجاهل وتتجاوز 
العامل الداخلي ومسؤوليته عن الواقع العربي» فتحمّل الاستعمار والغرب سابقاً 
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التبعية› والمشروع الصهيوني (= علاقته بالغرب) لاحقاً بالتوازي مع عجز الدول 
العربية عن المواجهة (ضعف التضامن العربي سياسياً أو اقتصادياً) المسؤولية 
الرئيسةء لذلك تركز على فكرة رئيسة توافر اللإرادة السياسية لمواجهة الخارج. 

المقاربة الحركية تحيل إلى الخلل في العلاقة بين المجتمع ومدى إدراك 
شمولية الإسلام في مجالات الحياة كافةء وعنوان ذلك «سؤال الهوية 
الاجتماعية والسياسية)ء وقد جاءت هذه الحركات ردا على حيثيات العلمنة 
والتغريب في الثقافة والواقع العربي المعاصر. 

۲ - يرتبط هذا المحدد بالمحدد السابقء إذ ساهمت الظروف التاريخية 
والسياسية التي ولدت هذه المقاربات في رحمهاء في تأطير رؤيتهم للواقع 
وسبیل الخروج منه. 

المقاربة الدستورية برزت ص الاحتكاك العثماني بالغرب»› وبدء العد 
العكسي لأفول نجم الدولة العشمانية» فمتّلت تلك المقاربة جواباً مقترحا 
لتفسير التراجع العثماني - الإسلامي والتقدم الغربي. 


«الخطر الخارجي» نفسه حرّك الإصلاحيين الإسلاميين الأوائل باتجاه 
الأولية والأفضلية على الاشتغال بالإصلاح الداخلي» مع استثمار الحكام 
حينذاك لتلك المقارية. 


في السياق التاريخي نفسه» لكن مع ارتفاع نسبة الاحتكاك بالغرب» وبدء 
اللاستعمار الغربي للدول العربيةء وظهور العجز الإسلامي عن المواجهة» مع 
اكتشاف حجم الهوة الثقافية والحضارية» صعدت المقاربة الثقافية في محاولة 
للتفسير وتقديم الأوليات والحلول واحتلت مساحة واسعة في الفكر الإسلامي› 
وتحديداً منذ بدايات القرن العشرين إلى ما بعد الحرب العالمية الأولى. 


المقازبة الحركية برزت» بصورة جلية بعد الحرب العالمية الأولىء مع 
تداعيات انهيار الدولة العثمانية وسيطرة الاستعمار على كثير من الدول» 
واتغاق القاربات العلمانة فى امان الفكري :و القافي الاس العر» 
تی وار ای الاد بهل عد ازى واحكاسات ذلك اجتتاعا 
فذلك الواقع التاريخي - الاجتماعي الجديد ساهم بقوة في إنتاج المقاربة 
الحركية» في البداية (مع جماعة الإخوان المسلمين). 


۲۹٦ 


في مرحلة لاحقة» ساهم تطور الصراع العلماني - الإسلامي» وتحوّله 
من النسق الفكري الثقافي»ء إلى السلطوي» بعد قيام الدولة الوطنية» في 


بروز مقاربات إسلامية أكثر (تسييسأً)ء وتعتمد الطريق غير السلمية في التغيير 
الا 

في السياق التاريخي نفسه»ء خلال العقود الثلائة الأخيرة» من القرن 
الماضيء فإن المواجهة السياسية والعسكرية مع المشروع الصهيوني من جهة»› 
وتبدي التبعية الاقتصادية من جهة أخرى› أعادت الاعتبار إلى المقاربات التي 
تركز على العامل الخارجي تأخذ حيرا في الفكر الإسلامي. 

توجّه المقاربة الحركية نحو مبادرات القبول بالديمقراطية وقواعدها 
تزامن مع عودة الحديث عن الإصلاح السياسي في العالم العربي؛ بعد 
أحداث الحادي عشر من أيلول/ سبتمبر ٠٠٠٠٠‏ والتحول «المؤقت» فى موقف 
الولايات المتحدة بتشجيع الديمقراطية داخل العالم الإسلامي» ذلك التحول 
الذي عادت عنه الإدارة الأمريكية لاحقاً. 

في السياق الوافعي» يمكن إحالة بروز مقاربة «الوسطية الإسلامية» بمثابة 
رد إسلامي على العف المبلح بين الحركات الإسلاهية المتلمة وحكومات 
عربية وصعود ظاهرة التشدد الديني. كما إن التر كيز على مشروع الإسلامية 
الوطنية؛ يأتي في سياق بروز النزاعات الداخلية على قواعد أيديولوجية وطائفية 
ودينية وعرقية. ٠‏ 

اها ائ هة انف و الكو مات اة على ارات 
الإسلاميةء ففي ظل الأنظمة الشمولية والقمعيةء أو في مراحل المواجهة 
المسلحة والاعتقالات والسجون؛ فإِن ذلك يحفز المقاربات التي تدافع عن 
العمل السري والمسلّح» وتتحدث عن المحنة والابتلاءء أمّا في سياق 
حكومات أكثر انفتاحاً وأقل تشدداً في التعاطي مع الإسلاميين؛ فان ذلك يحفز 
المقاربات التي تتحدث عن المشاركة السياسية والديمقراطية للبروز. 


۳ _ الاختلاف فى قراءة النصوص الشرعية و«انتقائية» التعامل معهاء مع 
الاختلاف في الاقتراب من مصادر التنظير الإسلامي هو محدد آخر للاختلاف 
بين المقاربات الإصلاحية الإسلامية. 

تتبدی هذه الملحوظة عند المقارنة بين تقسير المنار› لأمحمد عبده» ورشيد 
رضاء وفی ظلال القرآن لسيد قطب› فی التقاط الاختلاف الكبير فى التعاطى مع 


4۹۷ 


مصادر التنظر اميا قي: فعبده پر كز على التفسير الاجتماعي الثقافي لآيات 
القرآن» محاولاً تلمُس طريق النهضة والتمدن والنهوض الديني والثقافي 
والاجتماعي» أما قطب فير كز على «الصراع السياسي» في تفسیره للنصرص› 
معتمداً على مفاهيمه المفتاحية : الحاكميةء الجاهليةء المحنةء المواجهة. . 


الملحوظة السابقة يمكن التقاطها في اختلاف القراءة بين «اتجاه الوسطية 
الإسلامية» والجماعات التي تؤمن بالعمل المسلح والقوة في التغيير. ففي حين 
يركز «الاتجاه الوسطي» على آيات الإصلاح السلمي ر التعايش بين أبناء 
الديانات ومفاهيم الاعتدال والعدل ومظان الانفتاح في النصرص yy‏ 
فان الاتجاه الآخر يركز على آيات «السيف» والقتال والحاكمية. . إلخ. 


ذلك الاختلاف يحضر حتى في التعاطي الانتقائي مع التراث الإسلامي» 
ومفكريه وعلمائه» إذ تستدعي كل مقاربة ما يناسبها ويتوافق مع تصوراتها في 
التراث» وفى عملية تحقيقه» بل حتى فى تأويل وانتقاء نصوص من التراث 
باتجاهات متضار دة و مختلفة. 
مع تراث كل من ابن تيمية ومحمد بن عبد الوهاب. ففي حين ينتقي التقليديون 
ويۋولون تراث الرجل في سياق طاعة الحكومات العربية وعدم الخروج علیهاء 
وير كزون على فتاواه المتخصصة في الصراع مع الاتجاهات العقائدية الأخرى 
(الأشاعرة» الماتريديةء الشيعة)ء فإن الاتجاه الجهادي يستدعى فتاواه المتعلقة 
ب «الحكم على التتار بالكفر» لعدم تطبيقهم الشريعة الإسلاميةء وإسقاط تلك 
الأحكام على واقع الأنظمة السياسية العربية المعاصرة. 

أصحاب المقاربة الثقافية يستدعون من التراث كتب الشاطبي وابن 
خلدون وغیرهماء التي تتحدث عن مقاصد الشريعة» ودورة الحضارات 
والدول› وسن نن التاريخ والاجتماعي الإنساني. 

٤‏ - تساهم الحقول الثقافية والأكاديمية والسياسية الخلفية للمفكرين 
والمثقفين المسلمين فى تحديد أسباب الخلاف بين المقاربات الإسلامية» حتى 
فى داخل المقاربة نفسها. 

الأمثلة على ذلك كثيرة» وقد استحضر الباحث بعضاً منها خلال فصول 
الكتاب» لكن يمكن الحديث هناء على سبيل المثال» عن الخلفية اليسارية 


۲۹A 


لكل من منير شفيق وعادل حسين» إذ يتبتيان المقاربة السياسية التي تمنح 
العامل الخارجي (الغرب) دوراً أكبر في ما آل إليه الواقع العربي من تخلّف 
وتبعية وضعف. 

الملاحظة نفسها يمكن التقاطها لدى سيد قطب» حيث يحيل البعض تصوّره 
الحاد للصراع السياسي» وحتميات المواجهة التي تعْلّفه إلى خلفيته الثقافية 
المار كسية. 

مع محمد عبده ورشید رضا وابن بادیس وعلال الفاسي وغيرهم يبرز 
تأثير خلفيتهم الشرعية والفقهية في تخصص علوم الشريعة» وتأثير ذلك في 
دعوتهم للإصلاح الديني ومواجهة «الجمود الفقهي». 

مالك بن نبي واحتكاكه بالغرب وخلفيته في دراسة الهندسة والعلوم الطبيعية 
تىرر بمساهمة فاعلة وراء تبتيه السيافق الحضاري واستحضاره الدائم للنظريات 
العلمية الغربية في بناء نسق حججه لدى مرافعته عن تصوره لإلإصلاح السياسي. 

وقد تكون الخلفيات القانونية والفقهية قد ساهمت بدور أساسي لدى كل 
من طارق البشري وأحمد كمال أبو المجد ومحمد سليم العرّا في تأكيدهم 
أهمية المواطنة والحقوق السياسية في بناء المشروع الوطني الجامع في 

فيما الخلفية الأكاديمية» بدورهاء أت دوراً ملحوظاً في توجه مثقفي 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي إلى «أسلمة المعرفة» والاهتمام بالجامعات 
والمعاهد والدراسات العلمية. 


ثانياً: «قوى الإصلاح» المرشحة وطبيعة إعدادها وبنائها 

الاختلاف في تقدير أوليات الإصلاح ومراحله والمشكلات البنيوي التي 
يتعامل معها ينعكس في المقاربات الإسلامية على تعريف قوى الإصلاح 
المؤهلة أو المرشحة لحمل مشروع الإصلاح» وفي التنشئة أو الإعداد والمراحل 
المطلوبة لتكوين وتشكل هذه القوى والمجالات الرئيسة التي تعمل فيها كل 
واحدة منها. 

في المقاربة الثقافيةء فإِن دعاة الإصلاح الدينيء وتحديداً محمد عبده» 
يتحدثون عن «الصفوة المستنيرةا» ومن الواضح من السياق الفكري والمفاهيم 
الحاكمة لمقولات هذه المقاربة» فإن هذه الصفوة هى التى تمتلك إدراكا عصريا 


14۹ 


لإإسلام» ومؤهلة ثقافباً وعلمياً للقبام بهذا المشروع» ومواجهة «الجمود الديني). 


مجالات الإصلاح الرئيسة في هذا المجال تتمثل في المؤسسات الدينية 
والتعليمية والتربوية لاعداد هذه الصفوةء ومن هنا ندرك تركيز الإمام على 
«التربية والتعليم»» في محاولة للتأثير على المدخلات المعرفية والعلمية 
والدينية للأجيال القادمة. 

أمّا مالك بن نبي» فيبدو أن «إنسان الحضارة» هو المرشح ليكون حاملاً 
لمشروع الإصلاح السياسي› وهو الذي يؤمن بالعمل الاجتماعي والثقافي 
والإصلاحي. ويعوّل كذلك على الجمعيات التعليمية والتنموية لتکون روافع 
للاصلاح المطلوب وتحريك المجتمع نحو الإصلاح والتنمية» بدلا من حالة 
الخمول والكلالة التي يعيش فيها. 


المعهد العالمي للفكر الإسلامي يعول على الأكاديميين والملقفين 
والفقهاء الذين يمتلكون العقلية الاجتهادية والمعرفية الإسلامية» التي تعيد 
صوغ المعرفة وفق أسس إسلامية» فتؤثر» مع مرور الوقت» في العقل العام 

هذه المهمة معاملها وحاضناتها الرئيسة تكمن في الجامعات والمعاهد 
العلمية والأكاديمية والمدارس ومراكز الدراسات والأبحاث» ويمكن فى 
السياق نفسه التحدث عن «الجماعات العلمية» المسلمة باعتبارها من شروط 

في المقابلء فن تجربة الإسلاميين التقدميينء وأفكارهم حول الإصلاح 
السياسي› تشي بان القوة الت هة لحمل مشروع اللإصلاح وتمریره هي 
«المجموعة المثقفة المستنيرة٤»‏ التي تقوم بنشر الفكر الإسلامي المستنير في 
المجتمع لمواجهة التيارات الفكرية والسياسية الأخرى» على الصعيد الإسلامي 
والعلماني. 


على صعيد المقاربة الدستورية» فن «الإصلاحى» داخل الدولةء فرداً أو 
نخبة» هو القوة المرشحة لإلإصلاح والتغيير» والسبيل إلى الإصلاح السياسي 
والعام» من خلال إصلاح السلطة نفسها من الداخل» بتعزيز المؤسسية ومحاربة 
الجمود والتكاسل والفساد داخل المؤسسات السياسية والادارية نفسها. 


المقاربة التى تركز على العامل الخارجى تختلف عن المقاربات السابقة» 


fee 


بصورة وأاضحة› فالقری المرشحة للإصلاح لديها ليست واضحة» لاعتبار 
رئيس» وهو أن الإصلاح السياسي نفسه ليس أولية عند هذه المقاربة» عندلٍ فن 
النظر يتجه إلى القوى المرشحة لمواجهة الخارج وتعریر التعاون في الداخل› 
وهو ما يظهر (لدى كل من منير شفيق وعادل حسين) بالتر كيز على أهمية العمل 
السياسى والتحالفات السياسية الداخلية. 

في المقاربة الحركية» فإ القوى المرشحة للاإصلاح هي الحركة أو 
الجماعة الإسلاميةء فى حين تختلف طبيعة التنشئة والتربية بحسب طبيعة 
المقاربة الفرعية. 


في الوقت الذي يتفق فيه كل من حسن البنا وسيد قطب على أن جماعة 
الإخوان أو الحركة الإسلامية الشمولية هي القوة المرشحة لحمل مشروع 
الإصلاح السياسي» فإن شروط تشكل هذه الجماعة وتنشئتها لدى سيد قطب 
تبدو أكثر تحديداً وتعقيداً وصعوبة» فهي «الطليعة المؤمنة»» التي تمتحن في 
E‏ ا 

وتأخذ القوى المرشحة للإصلاح لدى «السلفية الجهادية» بعداً إضافياً يتمثل 
في القدرة القتالية والأمنية في ميدان المعارك الساخنة» ويمكن ملاحظة ذلك في 
أدبيات هذه الجماعات. إذ بدأت تغزوها مدخلات جديدة مرتبطة بالفنون الأمنية 
والعمل العسكري ونقل التقنية المرتبطة بأدواتها ذ في المواجهات المسلحة. 

على الطرف الآخر» تنظر السلفية التقليدية إلى القوة المرشحة على أنها 
مجموعة تمتلك علماً شرعياً بالعقيدة والفقه الإسلاميء وفق تصوّر هذه 
المقاربة» وتقوم بنشر ذلك في المجتمع› من خلال الدروس والحلقات العلمية. 

حزب التحرير يعتمد في مشروعه الإصلاحي على «الأطر التنظيمية 
للحزب» من ناحية» باعتبار آفرادة هم النواة التي ت الرأي العام المطالب 
بالخلافة» بالإضافة إلى «النخبة العسكرية» التي تقتنع بمواقف الحزب» 
وتحقق له النصرة» وتسلمه الحكم» تمهيداً لاقامة الخلافة الراشدة. 

الال سد سخا دى جمافة الفذل :و لاحات المغرز ية فالقرة 
الإصلاحية هي مجموعة حصلت على تربية روحية» متينة» تخوض غمار 
الصراع السياسي مع السلطةء وإعدادها يعتمد بصورة أساسية على البعد 
التربوي في حلقات الجماعة وأطرها المختلفة. 
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ثالثاً: في «الممثل الشرعي» للإصلاح الإسلامي! 

المقاربات السابقة جميعها وجدت لنفسها أنصاراً ومؤيدين» ولها حضورها 
في السجال الفكري والسياسي الإسلامي» وإن اختلفت أوزانها وحجومها على 
أرض الواقع. 

بالنظر إلى المشهد السياسي العربي عموماًء نجد أن الأكثر نفوذاً وحضوراً 
في الشارع هي الحركات الإسلامية» وليست المقاربات الفكرية والثقافية» التي 
لا تزال تمل حالة نخبوية إسلامية» بعيداً عن التأثير الواضح في الشارع وثقافته 
وآفکار؛ 

الحركات الإسلامية» الشعبيةء تفترق عموماً إلى ثلائثة اتجاهات رئيسةء 
اتجاه بات يعلن (مع وجود أسئلة وملحوظات) اعترافه بالديمقراطية واللعبة 
السياسيةء واتجاه آخر يرفض ذلك وجزء كبير منه يؤمن بالسلاح والعمل 
العسكري» واتجاه آخر يرفض العمل السياسي المباشر ويدعم الحكومات في 
مواجهة الحركات الإسلامية الأخرى. 

ولمة تنافس كبير وحاد بين هذه الاتجاهات على مشروعية تمثيل «الحالة 
الإسلامية» على أرض الواقع. وبمتابعة أدبياتهاء فإنْ تصور وقوفها جميعاً على 
«أرضية شت ر كة٠‏ تتوافق فيها على معالم الاتفاق وفقه الاختلاف يبدو من 
الصعوبة في ضوء المؤشرات الحالية. بل إن الواقع السياسي الحالي» يشي 
بصراع شرس بين هذه الاتجاهات» يصل إلى حدود التكفير والتضليل وتجويز 
استخدام السلاح فيما بينها. 

ذلك يدفع إلى تعريف المحددات التي تحكم مستقيل هذه المقاربات 
والاحتمالات المتعلقة بهاء وتقوم هذه المحددات وفقاً للبيئة المحيطة 
والفاعلين فيهاء بصورة أساسية. 

في هذا السياق من القراءةء فن الحالة السياسية العربية وتقلباتها لتفتح 
الخيارات بصورة أساسية» فيما إذا كانت بعض المناطق ستشهد انهيارا للحكم 
(كما حصل في العراق) ما يعرز مشاريع إسلامية معينةء أم كانت ستتجه النظم 
السياسية إلى انفتاح على الإسلاميين ما يعزز مقاربات المشاركة السياسية» 
وفيما إذا كانت بعض الجماعات قادرة على تطوير مقارباتها لتصل إلى طموح 
مقاربة «الإسلامية الوطنية»» أم إن حالة الإغلاق والانسداد السياسي ستتحكم 
بالمشهد العربي مما يعزز مقاربات «العمل المسلح» والسري؟. . 
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سيد قطب (بحث مقارن لمبادئ الأصوليين والإصلاحيين). بيروت : الناشر للطباعة 
والنشر والتوزیع والإعلان» ۱۹۹۳ . 
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۷ 
. من التراث إلى الاجتهاد: الفكر الإسلامي وقضايا الإصلاح والتجديد. بيروت؛ 
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ولد أباهء السيد. عالم ما بعد ١١‏ سبتمبر :۲٠١١‏ الإشكالات الفكرية والاستراتيجية. 
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الدار البيضاء: مطبعة النجاح الجديدة» [د. ت.]. 
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س . «ربنا إنا أطعنا سادتنا وكبراءنا فأضلونا السبيلا.» المنار: مج ۱» جزء ٠٠٤‏ 
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شفيق» منير . «قابلية مقاو مة الاستعمار .» الغد: ۸/ .٠٠٠٠٥/٠۱۲‏ 

شلق» الفضل . «الدولة السياسية والدولة الاقتصادية: كيف نستفيد من تجربة دول آسيا 
الشرقبة .» الاجتهاد: صيف _- خريف ٠٠٠۲‏ . 
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۳1١ 


هدسون» مايكل . «سيناريوهات سياسية لعراق ما بعد الاحتلال.» المستقبل العربي : 
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< http://www.ikhwanonline.com/Article. asp?ArtID = 1. an للاإصلاح في‎ 

5172&SecID = 356 > . 

عبد السلام» رفيتق. «بناء شبكات الاأعتدال الإسلامي ٠.‏ الجزيرة نت« http://www.‏ < 

aljazeera.net/NR/exeres/ F309250A-2A81-4533-9D57-AC6CFBFOS5DBI1.htm > . 
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